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Abstrak 
Masalah yang diteliti dalam penelitian ini adalah Apa, bagaimana konsep 
dan Konstruksi metode ta`wîl al-Qur`ân menurut pemikiran al-Ghazâlî terhadap 
ayat mutasyâbihât dan pemaknaan esoteris?, di mana pembatasannya ada pada dua 
masalah yaitu: apa metode ta`wîl-nya untuk memahami ayat mutasyâbihât, dan 
dalam menyingkap pemaknaan batin (esoteris) al-Qur`ân. Tujuan penelitian ini 
adalah menjelaskan kembali konstruksi metode ta`wîl al-Qur`ân yang pernah 
diajukan oleh Abû Hâmid al-Ghazâlî, khususnya menyangkut ta`wîl terhadap ayat 
mutasyâbihât dan ta`wîl pemaknaan batin al-Qur`ân. kemudian Menganalisis 
relevansi metode ta`wîl al-Ghazâlî bagi tantangan problematika kehidupan di era 
kontemporer yang mana telah menjadi pangkal saling mengkafirkan di antara 
masing-masing pengikut mazhab. Dalam menjawab permasalahan tersebut maka 
Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan (library research) yang bersifat 
deskriptif-analitis, data-data dalam penelitian ini bersumber pada bahan-bahan 
kepustakaan yang terdiri dari: 1) sumber primer yaitu Faishal al-Tafriqah baina al-
Islâm wa al-Zandaqah, Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn dan karya-karya al-Ghazâlî yang lain, 
2) sumber sekunder berupa kitab-kitab yang mendukung sumber-sumber primer 
seperti al-Munqidz min al-Dlalâl dan data kajian-kajian pustaka terdahulu yang 
pernah dilakukan. Data tersebut dikumpulkan dengan metode menelaah dan 
mencatat. Kemudian data-data tersebut dianalisis dengan metode analisis historis. 
Pen-ta`wîl-an menurut al-Ghazâlî dapat dibedakan menjadi dua kelompok 
menurut tingkat intelegensinya, yaitu awam dan ‘âlim/‘ârif. Dan pen-ta`wîl-an ayat 
mutasyâbihât dengan esoteris dapat diketahui melalui konstruksinya yang 
terstruktur dan berjenjang dalam kerangka lima stratifikasi wujud, yakni: wujud 
dzâtî, wujud hissî, wujud khayâlî, wujud ‘aqlî dan wujud syabahî. Sedangkan 
jenjang pemaknaan esoteris adalah Pertama merupakan kesempurnaan yang dapat 
dicapai setelah melampaui makna eksoterisnya. Kedua, makna esoteris itu, tidak 
bertentangan dengan akal. Ketiga, makna esoteris tidak berakibat membatalkan 
ketentuan-ketentuan syariat Islam. Dengan model pen-ta`wîl-an secara berjenjang 
dan terstruktur di atas, tidak seorang pun, tegas al-Ghazâlî, dapat dikafirkan selama 
ta`wîl-nya tidak ke luar dari lima stratifikasi wujud dan tiga jenjang pemaknaan 
esoteris yang ada. 
Melalui rumusan masalah yang diajukan dapat memberikan kesimpulan, 
bahwa metode ta‟wil al-Qur`ân yang dikembangkang al-Ghazali dalam memahami 
ayat mutasyâbihât maupun untuk menyingkap pemaknaan esoteris, mampu 
meniscayakan lahirnya sikap toleran terhadap pluralitas pemahaman, tanpa ada 
sikap saling mengklaim kebenaran. Selanjutnya, dengan metode ta`wîl yang 
ditawarkan al-Ghazâlî, maka kegiatan eksplorasi makna-makna yang terkandung 
dalam kitab suci al-Qur`ân menjadi suatu aktivitas yang tidak pernah akan berakhir. 
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IN INTERPRETING THE ARTICLE OF MUTASYÂBIHÂT  
AND THE MEANING OF ESOTERIC 
 
Mohammed Amrulloh 
 
Abstract 
 
 
The issued that examined in this study is the concepts and construction of 
method in ta`wîl al-Qur`ân according to the thinking of al-Ghazâlî on matter of 
mutasyâbihât and esoteric meanings?, the study is restrictied on two issues, namely: 
the method of ta`wîl to understand ayat mutasyâbihât and discovering the inner 
meanings (esoteric) al-Qur`ân. The purpose of this study is to explain the 
reconstruction method of ta`wîl that adobted and was developed by al-Ghazali 
especially concerning the ta`wîl on ayat mutasyâbihât and the ta`wîl of inner 
meaning al-Qur`ân. And than to analyse it‟s relevance to the challenge of takfir 
which spread in each follower of madzhab. in response to this issue this study was 
qualitative descriptive analytic library research. The source of data in this study was 
devided into two: 1) primary source consisted of Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm 
wa al-Zandaqah, Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn and another al-Ghazâlî books,  2) secondary 
source consisted of books that support the primary sources. The data were collected 
by reviewing that sources, and analyzed by a historical analysis techniques.  
Al-Ghazâlî considers that ta`wîl's can be divided into two groups according 
to the level of intelligence, namely awam and ‘âlim/‘ârif. The ta`wîl's of the article 
of mutasyâbihât with esoteric verse can be known through the construction of 
structured and tiered stratification within the framework of the five forms, namely: 
form of dzâtî,  hissî, khayâlî, ‘aqlî and syabahî. Meanwhile, the first level is the 
esoteric meaning of perfection that can be achieved after surpassing the esoteric 
meaning. Second, the esoteric meaning is not against the mind. Third, the esoteric 
meaning does not result in canceling the provisions of Islamic Syari'a. Based on the 
ta`wîl's gradually and structured above, nobody, confirmed by Al-Ghazâlî, may be 
referred as kafir as long as ta`wîl is not out of the five stratification shape and the 
three levels of existing esoteric meaning. 
Through this formulation it enable to give a conclusion that the concept of 
method of ta'wil that developed by al-Ghazâlî in both to understand and to reveal 
the paragraph of mutasyâbihât esoteric meaning, brings the birth of a tolerant 
attitude towards the plurality of  understanding, with no mutual claims of truth. 
Furthermore, the method of ta`wîl offered by al-Ghazâlî, the exploration of the 
meanings contained in the holy books of al-Qur`ân becomes an activity that will 
never end. 
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 التأويل البناء أسلوب
 أبو حامد الغزالي حجة الإسلام  
 في تفسيرآيات متشابهات والدعانى الباطنية
 
  محّمد أمرالله
 
 ملخص
 
عند الغزالي التأويل الآيات الدتشابهات والدعانى الباطنية بحث عن قضّية ي بحث مكتبي اىذ
بناء ومبدأ، حيث أن البحث تنحصر في مجلتين عن التأويل تعني منهج الفهم وكشف عن 
بيان بناء الدنهج تأويل القرآن عند الغزالي وبالخصوص الدعاني الباطنية، و الغاية في ىذا البحث 
التأويل الآيات الدتشابهات والدعانى الباطنية. وبالتالي تحليل مناسبتها في مواجهة ومكافحة عن 
بحث التحديات الدعاصرة لقضية التكفير عند أتباع الدذاىب. ولأجل تحليل ىذه القضّية يكون ال
تلك  فيقوم الباحث بجمع الدعلومات من .. ومصادره تتكون من الدصادر الرئيسية والثانويةامكتبي
 .الدصادر ثم يحللها بطريقة التحليل التاريخي
كان تأويل الآيات الدتشابهات عند الغزالي نظرا إلى أىلية الدؤّولبن من حيث العّوام و 
العارف. و تأويل آيات متشابهات بالدعانى الباطنية كان من خلال الطبقات و الدرجات  في 
وأّما طبقات الدعانى  .والشبهى  والعقلىالّذاتى والحّسي والخيالي :الأشكال الخمسة، وىي
 الباطنية فهي كما يلي: الأولى أن تكون الدعانى الباطنية في كمال وذالك بعد تجاوز الدعانى
الثانية أن تكون الدعانى الباطنية لا يتعارض مع العقل. الثالثة أن تكون الدعانى الباطنية الظاىرية. 
سلامية (أحكام فقهية). وبهذه الطريقة، قّررالغزالي أنو ليس لا يؤدي إلى إلغاء أحكام الشريعة الإ
 التأويل لا يخرج من مدار تلك الطبقات الدذكورة. لأحد أن يكفر غيره مادام
الغزالي في طريقة وبعد صياغة القضية نستطيع أن نستنتج بأن منهج التأويل التي أنشأىا 
اطنية، ويرجو من ىذا الأسلوب من التأويل القرآن لفهم وكشف آيات متشابهات ومعانية ب
التأويل ظهور روح التسامخ في الفهم والعمل بها بالآيات الدتشابهات بدون تطلبات وانحياز 
 الأنانية.
 
 الكلمات الرئيسة: التأويل، آيات متشابهات، والدعانى الباطنية ، أبو حامد الغزالي
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PEDOMAN TRANSLITERASI 
 
KONSONAN 
 
Arab Latin  Arab Latin  Arab Latin 
 
Arab Latin 
ا =  a  ر =  dz  ظ =  zh  ٌ =  n 
ب =  b  ر =  r  ع =  ’  و =  w 
ت =  t  ز =  z  غ =  gh  ه =  h 
ث =  ts  س =  s  ف =  f  ء =  ` 
ج =  j  ش =  sy  ق =  q  ي =  y 
ح =  h  ص =  sh  ك =  k  ة =  ah; at 
خ =  kh  ض =  dl  ل =  l  لا =  al 
د =  d  ط =  th  و =  m    
 
 
Vokal Pendek  Vokal Panjang 
Arab Latin 
 
Arab Latin 
-َ-  =    a 
 
 آ =    â 
-ِ-  =    i 
 
ى ِا =     î 
-ُ-  =    u 
 
و ُا =    û 
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Al-Qur`ân surah  :  Q.S.  
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Subhânahû wa Ta‟âlâ  :  swt.  
Shallallâhû „alaihi wa sallam  :  saw.  
Radliallâhu „anhu/ „anhâ  :  ra.  
Rahmatullâh „alaih  :  rah.  
Wafat  :  w.  
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MOTTO: 
ُدُءاَع ِّيِبَّننا   :ْساَّبَع ٍِْبلاُمْيِوْأَّتنا ُوًَِّْهعَو ٍِْيِّذنا يِف ُوْهِّقَف َّىُهَّهنا 
  ُهاَوَر(ْناُبَخِراُي) 
 
Do‟a Nabi Muhammad saw. untuk Ibn Abbâs ra. “Ya Allah, berikanlah 
pemahaman agama (kepada Ibn Abbâs) dan ajarilah dia ta`wîl.”  
(HR. Bukhori) 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang Masalah 
Abû  Hâmid Al-Ghazâlî atau biasa disebut Imam Al-Ghazâlî merupakan 
figur yang tidak asing dalam dunia pemikiran Islam, karena begitu banyak 
orang menemukan namanya dalam berbagai literatur, baik klasik maupun 
modern.
1
 Pemikir besar dalam dunia Islam abad ke 5 Hijriah, yang terkenal 
dengan julukan hujjatul al-Islam
2
 (pembela kebenaran Islam) ini tidak pernah 
sepi dari pembicaraan dan sorotan, baik yang pro maupun yang kontra.
3
 
Perjalanan keilmuan Imam Al-Ghazâlî diawali dengan belajar Al-
Qur’an, al-Hadits, riwayat para wali dan menghafal beberapa syair tentang 
cinta.
4
 Meskipun Imam Al-Ghazâlî tergolong sukses kehidupannya dalam 
berbagai bidang disiplin ilmu di Baghdad semua itu tidak mendatangkan 
ketenangan dan kebahagiaan bahkan membuatnya gelisah, ia bertanya apakah 
jalan yang ditempuhnya sudah benar atau belum? Perasaan itu muncul setelah 
mempelajari ilmu kalam (teologi), Imam Al-Ghazâlî ragu mana di antara aliran-
aliran yang betul-betul benar, kegelisahan intelektual dan rasa penasarannya 
dilukiskan dalam bukunya al-Munqidz min al-Dalâl.5 Dalam bukunya itu Imam 
Al-Ghazâlî ingin mencari kebenaran yang sebenarnya dan dimulai dengan tidak 
percaya dengan pengetahun yang dimulai dengan panca indera sering kali salah 
                                                          
1
 M. Sholihin, Epistemologi Ilmu dalam Pandangan Imam Al-Ghazali, (Jakarta: Pustaka Setia, 
2001), 9 
2
 Yusuf Qordawi, Al-Ghozali antara Pro dan Kontra, (Surabaya: Pustaka Progesif, 1996), 39-
42 
3
 Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 41-46 
4
 Achmad Faizur Rosyad, Mengenal Alam Suci Menapak Jejak Al-Ghazali, (Yogyakarta: 
KUTUB, 2004), 115 
5
 Penjelasan ini dapat dilihat, Imam Al-Ghazali: Al-Munaqidz min al-Dalal, (Istanbul: Daar 
Darus Safeka, tt), 4 
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atau berdusta. Ia kemudin mencari kebenaran dengan sandaran akal, tetapi akal 
juga tidak dapat memuaskan hatinya. Hal ini diungkapkan dalam bukunya 
Tahafut al-Falasifah.6 Yang isinya berupa tanggapan dan sanggahan terhadap 
para filosof. 
Kegelisahan dan perasaan terus meliputinya, kemudian Imam Al-
Ghazâlî mulai menemukan pengetahuan kebenaran melalui keyakinan kalbu 
yaitu tasawuf, ia belum memperoleh kematangan keyakinan dengan jalan 
tasawuf setelah meninggalkan Baghdad pada bulan Zulkaidah 448 H/1095 M 
dengan alasan naik haji ke Mekkah, ia memperoleh izin ke luar Baghdad. 
Kesempatan itu ia pergunakan untuk mulai kehidupan tasawuf di Syiria yaitu: 
dalam masjid Damaskus, kemudian ia pindah ke Yerussalem Palestina untuk 
melakukan hal yang sama di masjid Umar dan Monumen suci Dome of the 
Roch.
7
 Sesudah itu tergeraklah hatinya untuk menunaikan ibadah haji, dan 
setelah selesai ia pulang ke negeri kelahirannya sendiri yaitu kota Thus dan di 
sana ia tepat seperti biasanya berkhalawat dan beribadah. Perjalanan tersebut ia 
lakukan selama 10 tahun yaitu; dari 498-988 H atau 1095-1105 M.
8
 
Berbicara tentang kapasitas intelektual seorang tokoh dalam masyarakat 
luas, tentu harus mengungkapkan beberapa variabel yang berhubungan dengan 
aktifitas intelektual dari tokoh tersebut. Diantara variabel yang terpenting dari 
kapasitas intelektual adalah sejauh mana dia dapat mempublikasikannya, ide-
idenya sebagai wacana yang responsif terhadap fenomena yang berlaku. Proses 
pengekspresian ide-ide tersebut, diantaranya adalah publikasi idenya kepada 
masyarakat luas yang tentunya memerlukan kecakapan dalam mengupas 
                                                          
6
 Imam Al-Ghazali, Tahfut al-Falasifah, diedit oleh Sulaiman Dunian, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 
1996), 20 
7
 Hasan Langgulung, Beberapa Pemikiran tentang Pendidikan Islam, (Bandung: Al-Ma’arif, 
1980), 107-108 
8
 Sudarsono, Filsafat Islam, (Jakarta: Rineka Cipta, 2004), 63 
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wacana yang begitu terbatas dalam karya ilmiah tersebut, disamping keberanian 
mengungkapkan berbagai ide yang tidak jarang menjadi sumber kontroversi 
bagi komunitas intelektual lain.
9
 Dalam hal ini Imam Al-Ghazâlî merupakan 
seorang intelektual yang dapat dikatakan setuju atas publikasi berbagai 
pemikirannya. Dengan ketulusan hatinya dalam menulis dan keluasan wawasan 
yang ia miliki, berbagai buah karyanya dapat dimiliki oleh khalayak luas 
sebagai karya yang menarik dan memuaskan.  
Sebagai seorang tokoh dan ulama’ besar Imam Al-Ghazâlî memiliki 
corak pemikiran yang unik sebagai mana terlihat dalam perkembangan 
pemikirannya. Corak pemikiran Imam Al-Ghazâlî dapat diklarifikasikan 
menjadi beberapa bagian yaitu: epistemologi, metafisika, filsafat, moral, 
pendidikan, politik, dan filsafat sejarah.
10
 Sebagai seorang faqih, Imam Al-
Ghazâlî berafialisasi pada aliran Asy’ariyah. Disamping menguasai ilmu-ilmu 
agama, ia menguasai ilmu filsafat dan logika sehingga sebagian kritis 
memandang bahwa pengetahuan para filosof  sendiri, meskipun ia telah 
mengktitik para teolog, Imam Al-Ghazâlî tetaplah seorang teolog yang 
menganut aliran Asy’ariyah, sekalipun telah menjadi seorang sufi, ia lebih 
memandang teologi (ilm al-kalam) hanya sebagai fardu kifayah sebab 
tasawufnya selalu berdasarkan pada fiqh dan ilmu kalam.  
Kritiknya terhadap para teolog, pada dasarnya berkaitan dengan doktrin-
doktrin yang hendak mereka buktikan / pertahankan, yang menjadi landasan 
semua tasawuf.
11
 Dalam tasawuf Imam Al-Ghazâlî jatuh pada tasawuf Sunni 
                                                          
9
 Ibid., 105 
10
 Zainuddin, Seluk Beluk Pemikiran Al-Ghazali, (Jakarta: Bumi Aksara, 1991) dikutib dari A. 
Syaifuddin, Percikan Pemikiran Ak-Ghazali, (Bandung: Pustaka Setia, 2005), 106 
11
 Abu Al-Wafa’ Al-Ghanimi Al-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, (Bandung: Pustaka, 
1974), 148 dikutib dari A. Syaifuddin, Percikan Pemikiran Al-Ghazali, (Bandung: Pustaka Setia, 
2005), 107 
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yang berdasarkan pada ahlul sunnah wal jamaah. Dari paham tasawufnya itu, ia 
menjauhkan semua kecenderungan genotis yang mempengaruhi para filosof 
Islam, sekte Isma’iliyah dan aliran Syi’ah Ikhwanus Shofa dan lain-lain. Juga 
menjauhkan tasawufnya dan teori ketuhanan menurut Aristoteles., antara lain 
dari teori emanasi dan penyatuan sehingga dapat dikatakan bahwa tasawuf 
Imam Al-Ghazâlî bercorak Islam.12 
Tasawuf Imam Al-Ghazâlî ditandai dengan ciri-ciri psiko-moral. Dalam 
tasawufnya, seperti halnya para sufi abad ke-3 dan ke-4 hijriah lainnya, ia 
begitu menaruh perhatiannya terhadap jiwa manusia dengan kebutuhannya 
maupun cara membinanya secara moral. 
Menurut Abul ‘A’la Al-Maududi dikutip dari A. Syaifuddin Percikan 
Pemikiran Imam Al-Ghazâlî, bahwasannya Imam Al-Ghazâlî telah mengadakan 
pembaharuan dalam 8 lapangan segi amaliah selama hidupnya,
13
 yaitu: 1) 
Mengkaji filsafat barat secara mendalam sekaligus mengkritiknya. 2) 
Meluruskan kekeliruan yang diakibatkan kekeliruan pada masa mutakallimin. 
3) Menjelaskan kaidah-kaidah Islami dan prisip-prinsipnya melalui logika yang 
tidak bertentangan dengan filsafat dan ilmu logika yang berkembang pada masa 
itu. 4) Menentang semua aliran yang berkembang pada masanya serta berusaha 
mempertemukan segi perbedaan mereka. 5) Memperbaharui pemahaman 
keagamaan umat Islam. 6) Melakukan kritik terhadap sistem pendidikan 
pengajaran yang sudah usang dan menggantinya dengan sistem baru. 7) 
Mengkaji moral umat dengan pengkajian mendalam, mengungkapkan 
kehidupan ulama’, tokoh-tokoh agama, umara dan orang awam. 8) Mengkritik 
pemerintahan yang bebas dan berani serta menghimbau perbaikan-perbaikan. 
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 A. Syaifuddin, Percikan Pemikiran…, 107 
13
 Ibid., 107-108 
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Ta`wîl bagi Al-Ghazâlî termasuk sesuatu yang urgen. Meskipun 
demikian, pemikiran Al-Ghazâlî mengenai ta`wîl belum tertata secara 
sistematis, sehingga sulit untuk dipahami. Prisma pemikirannya tentang ta`wîl 
terbaca dari fungsi ta`wîl sebagai jembatan penghubung ilmu kulit menuju ilmu 
inti. Kulit di sini adalah kata-kata dalam konteks bahasa. Sementara inti adalah 
makna batin kata yang mendalam. Maka, untuk menembus batas-batas kulit 
dalam teks dan untuk masuk dalam ilmu inti harus dimulai dari tingkatan paling 
rendah dalam gerak menaik menuju puncak. Menyeberangi kulit menuju inti 
melalui ta`wîl sepadan dengan proses mikraj imajinasi hati dari alam nyata ke 
alam gaib atau alam malakut. Jika transformasi dari alam nyata menuju alam 
malakut berlangsung dalam wilayah imajinasi, maka proses penyeberangan dari 
kulit teks menuju intinya juga dimungkinkan melalui imajinasi.  
Proses penyeberangan makna dari kulit ke intinya merupakan ta`wîl 
yang pertama dalam pandangan Al-Ghazâlî. Sedangkan ta`wîl yang kedua 
beroperasi dari metafor ke hakikat. Bagi Al-Ghazâlî, al-Qur'an adalah lautan. 
Pantainya adalah ilmu-ilmu kulit dan cangkang. Menurutnya, mereka yang 
tenggelam dalam bacaannya, lebih fokus pada aspek penyampaian dan ilmu-
ilmu kulit, sesungguhnya ia hanya berputar-putar di pantai tanpa memperoleh 
apa-apa. 
Bagi Al-Ghazâlî ayat-ayat mengenai eskatologi atau tentang kehidupan 
di akhirat kelak tidak boleh dita`wîlkan. Menakwilkan kehidupan di akhirat, 
seperti surga, neraka, timbangan amal, jembatan atau sirath, dengan pola 
penafsiran rasional ataupun sufistik adalah bid'ah. 
6 
 
Problematika ta`wîl dalam diskursus metodologi penafsiran al-Qur`ân 
merupakan sesuatu yang penuh kontroversial.
14 Perdebatan ulama menyangkut 
masalah ini, setidaknya berkisar seputar pengertian ta`wîl itu sendiri, 
legalitasnya, ayat-ayat yang boleh di-ta`wîl-kan, otoritas yang berhak 
memberikan ta`wîl dan metode yang digunakan dalam pen-ta`wîl-an. 
Kontroversi para ulama sekitar topik-topik tersebut, menjadikan masalahnya 
semakin menarik dan penting untuk dikaji secara mendalam. 
Urgensi pengkajian masalah ta`wîl ini, tidak saja dapat dinilai dari sisi 
metodologis, tetapi juga dapat dinilai dari sisi pragmatis. Dilihat dari aspek 
metodologis, kebutuhan untuk melakukan ta`wîl merupakan sesuatu yang tak 
terhindarkan. Dia dihadirkan untuk melayani kebutuhan secara eksternal; 
berupa tuntutan akan adanya sebuah metodologi penafsiran yang mampu 
menghadirkan pemahaman yang relevan dengan perkembangan situasi dan 
kondisi di era kontemporer.
15
 Ta`wîl, sebagai sebuah metodologi dalam 
memahami al-Qur`ân memang telah muncul sejak masa-masa dini sejarah Islam 
(jika tidak malah sejak masa Rasulullah saw. sendiri, sebagaimana dinyatakan 
kalangan Islam tertentu).
16
 Namun, hingga saat ini,  oleh sebagian pemikir 
muslim kontemporer tetap dijadikan solusi metodologis guna menyingkap 
makna terdalam dari al-Qur`ân dan kontekstualisasi pesan-pesan 
                                                          
14
 Diskursus kontroversial menyangkut ta`wîl al-Qur`ân diuraikan lebih lengkap pada Bab III 
tesis ini. 
15
 Quraish Shihab menyatakan bahwa perkembangan masyarakat yang dihasilkan oleh potensi 
positifnya, serta hasil-hasil penemuan ilmiah yang dapat dipertanggungjawabkan, semua harus 
menjadi pegangan. Sehingga, jika pada lahirnya teks-teks keagamaan bertentangan dengan 
perkembangan dan penemuan tersebut, maka tidak ada jalan lain kecuali menakwilkannya. Lihat M. 
Quraish Shihab, “Membumikan” Al-Qur`ân: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan 
Masyarakat, (Bandung: Mizan, 1995), h. 252. 
16
 Lihat Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, (Kairo: Maktabah 
Wahbah, 2000), juz 2, h. 263; Abdurrahman Habil, “Tafsir-tafsir Esoteris Tradisional Al-Qur`ân”, 
dalam Seyyed Hossein Nasr, Islamic Spirituality Foundations, diterjemahkan oleh Rahmani Astuti 
dengan judul Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, buku ke-1, (Bandung: Mizan, 2002), h. 32-
33.  
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kandungannya.
17
 Di samping itu, ta`wîl, tentunya dibutuhkan karena alasan 
internal; berupa adanya ayat-ayat al-Qur`ân sendiri yang diyakini 
mutasyâbihât
18
 atau pun problematika majâz dalam al-Qur`ân yang 
meniscayakan eksistensi ta`wîl sebagai penyelesaiannya.
19
 Bahkan, oleh 
kalangan tertentu, ta`wîl dijadikan sebagai perangkat metodologis guna 
menyingkap makna-makna esoteris dari ayat-ayat al-Qur`ân.
20
 
Dari sisi pragmatis, disadari bahwa persoalan ta`wîl ini mempunyai 
saham cukup besar dalam timbulnya perselisihan, kemudian perpecahan, di 
kalangan umat Islam. Dengan mengkajinya secara lebih dalam, diharapkan 
tumbuh keinsafan lebih besar tentang bibit-bibit perselisihan paham dalam 
Islam, serta bagaimana seharusnya menempatkan diri dalam kancah 
perselisihan tersebut secara adil.
21
 
Benturan pemikiran yang diakibatkan perbedaan metodologi pen-ta`wîl-
an al-Qur`ân, jika dipandang dari sisi positifnya, merupakan sesuatu yang biasa 
terjadi dan justru memperkaya khazanah pemikiran Islam. Tidak terhitung 
jumlah kitab sebagai karya intelektual yang ditulis oleh para ulama dari 
pelbagai aliran pemikiran. Karya-karya polemis mereka itu, sebagiannya 
dimaksudkan untuk menguraikan paham alirannya, namun sebagiannya lagi 
sengaja ditulis untuk menunjukkan kelemahan paham aliran lain yang menjadi 
                                                          
17
 Pemikiran-pemikiran yang ditawarkan tokoh-tokoh kontemporer, seperti: Fazlur Rahman, 
Muhammad Syahrûr, Nashr Hâmid Abû Zaid, dan sebagainya, yang meskipun berbeda-beda dalam 
formulasinya, tidak terlepas dari apa yang sudah akrab dikenal dalam terminologi kajian klasik 
alQur`ân dengan istilah ta`wîl. Baca Abdul Mustaqim, “Pergeseran Epistemotogi Tafsir: dari Nalar 
Mitis-Ideologis Hingga Nalar Kritis”, dalam Tashwirul Afkar Jurnal Refleksi Pemikiran 
Keagamaan & Kebudayaan, no. 18,  (2004), h. 89-109.   
18
 Baca Q.S. Âli ‘Imrân : 7.   
19
 Jalâl al-Dîn al-Suyûthî, Al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur`ân, (Beirut: Dâr al-Fikr, t.th.), Juz 2, h. 
36.    
20
 Ignaz Goldziher, Madzâhib al-Tafsîr al-Islâmî, (Kairo: Mathba’ah al-Sunnah 
alMuhammadiyyah, 1955), h. 203.   
21
 Nurcholish Madjid, “Masalah Ta`wîl Sebagai Metodologi Penafsiran al-Qur`ân”, dalam 
Budhy Munawar-Rachman (ed.), Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam Sejarah, (Jakarta: 
Paramadina, 1995), h. 11.   
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rivalnya. Sedangkan jika dilihat dari sisi negatifnya, perselisihan paham di 
kalangan umat Islam adakalanya berakibat fatal. Sejarah telah mencatat 
bagaimana dampak negatif dari sikap fanatisme yang berlebihan dari pengikut 
masing-masing aliran pemikiran; mereka saling mengajukan klaim kebenaran 
(truth claim) dan bahkan, dengan begitu mudahnya memberikan label “kafir” 
kepada pihak lain yang berseberangan dengan alirannya,
22
 Di antara contohnya 
adalah Al-Ghazâlî dalam kitabnya “Misykâh al-Anwâr” menta`wîl-kan ayat al-
Qur`ân surat Thâhâ ayat 12 tentang kisah Nabi Mûsâ Ketika Mûsâ mencapai 
api yang dia lihat dari kejauhan, Tuhan memanggil dia dan berkata, 
 “Sesungguhnya, Aku inilah Tuhanmu; maka tanggalkanlah kedua 
terompahmu; sesungguhnya kamu berada di lembah yang suci, Thuwâ.”23 
 
 
Maka tanggalkanlah kedua terompahmu. (Thâhâ: 20:12) 
 
 
Al-Ghazâli menafsirkan ayat di atas dengan berkata, 
  
  
“Mûsâ memahami dari perintah “tanggalkanlah kedua terompahmu” sebagai 
pengasingan dari kedua dunia (al-kawnain). Dia mematuhi perintah itu secara 
lahiriah dengan melepaskan terompahnya, dan secara batiniah dengan 
menghilangkan (perhatiannya) terhadap kedua dunia ini. Inilah peringatan 
                                                          
22
 Baca Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), 
Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zandaqah, dalam Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, 
(Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 240. Kitab ini disusun oleh al-Ghazâlî pada masa uzlah-nya (488-499 
H.). Lihat ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân, Sîrat al-Ghazâlî…, h. 203-204. Latar belakang penulisannya, 
seperti yang tergambar dari uraian al-Ghazâlî pada pendahuluan kitab ini, adalah adanya 
pertentangan tajam dan fenomena saling mengkafirkan (takfîr) di tengah-tengah masyarakat, antara 
masing-masing aliran yang berbeda. Dalam kitab ini, al-Ghazâlî menekankan pentingnya sikap 
toleransi menghadapi adanya perbedaan mazhab teologi. Dia mengajukan sebuah kerangka pen-
ta`wîl-an secara terstruktur melalui lima stratifikasi wujud sehingga memungkinkan adanya 
perbedaan dalam pen-ta`wîl-an teks wahyu.   
23
 Q. S. Thâhâ : 20.   
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yang dimaksudkan dengan contoh ini: Perpindahan (al-‘ubûr) dari satu hal ke 
hal lain, dari aspek lahir ke aspek batin (al-sirr).
24
 
 
Ibnu Taimiyah (w. tahun 728 H) mengomentari penafsiran tersebut 
dengan menyatakan, “Ini adalah kebiasaan ahli takwil, ahli filsafat….shabiah 
dan orang-orang yang mengikuti mereka dari kalangan Qaramithah, 
Bathiniyah dan para pengikut aliran tasawuf.”25 Beliau rahimahullah juga 
mengatakan, “Dan dari sisi inilah orang-orang yang menyimpang dari 
kalangan ahlul hulûl, ahlul wihdah, dan ahlul ittihâd 
26.” 27 
Al-Ghazâlî menjelaskan pula pandangannya secara lengkap dalam 
Misykât al-Anwâr. Dia menyatakan: Penolakan makna eksoteris (al-zhawâhir) 
adalah pendapat kaum Bâthiniyyah, yang karena memandang sebelah mata, 
hanya memandang salah satu dari dua dunia ini dan tidak mengakui 
persesuaian antara keduanya serta tidak memahami signifikansinya. Demikian 
pula, penolakan makna esoteris (al-asrâr) adalah pendapat kaum Hasywiyyah. 
Barangsiapa yang hanya mengambil makna lahiriah (al-zhâhir) adalah seorang 
Hasywî, dan siapa yang mengambil makna batiniah (al-bâthin) saja adalah 
seorang Bâthinî, tetapi siapa yang menggabungkan keduanya adalah sempurna. 
Karena alasan ini, Nabi bersabda, “Al-Qur`ân memiliki makna lahir dan makna 
batin, sebuah awal dan sebuah akhir.”28 
Orang yang menggabungkan antara yang lahir dan yang batin bersama-
sama, kata al-Ghazâlî, adalah insân kâmil (manusia yang sempurna). Itulah, 
menurutnya yang dimaksudkan oleh ucapan sebagian kaum ‘ârifîn, “Manusia 
kâmil ialah orang yang cahaya ilmunya tidak menyebabkan padamnya cahaya 
                                                          
24
  Al-Ghazâlî, Misykât…, h. 283.     
25
  Majmû Fatâwâ 6/180 
26
  (Maksudnya adalah orang-orang yang berkeyakinan bersatunya Rabb dengan makhluk, Pent) 
27
  Dâr-u at-Ta’ârudh al-‘Aql wa an-Naql 1/318 
28
 Al-Ghazâlî, Misykât…, h. 283.    
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wara`-nya, yakni ketulusan sikapnya di hadapan Allah swt. Demikian pula 
seorang kâmil tak akan mengizinkan dirinya melampaui batasan apa pun di 
antara batasan-batasan syari’at. Hal ini disebabkan kesempurnaan batinnya.29 
Apa yang diungkapkan al-Ghazâlî mengenai tafsir esoteris (bâthin) di 
atas, mirip dengan apa yang dalam terminologi ilmu al-Qur`ân dikenal dengan 
tafsîr al-isyârî, yaitu menangkap isyarat-isyarat di balik apa yang tampak dari 
kata-kata al-Qur`ân. Namun menurut al-Ghazâlî, cara ini hanya dapat dilakukan 
oleh para sufi saja, melalui kasyaf (penyingkapan) yang dianungerahkan Tuhan 
kepada mereka.
30
 
Al-Imâm al-Ghazâlî (450-505 H./1058-1111 M.), sebagai seorang tokoh 
besar yang lahir di abad pertengahan, merasakan betapa dahsyat konflik antara 
aliran pemikiran pada zamannya. Beliau hidup dalam suatu periode yang 
diwarnai dengan bermacam ketegangan; ketegangan intelektual antara falsafah 
dan kalam, ketegangan politik dan religius antara Sunni dan Syi’î, dan 
ketegangan spiritual antara sufi esoterik dan fuqaha eksoterik. Al-Ghazâlî 
sendiri, seperti ditegaskan Osman Bakar, memainkan peran penting dalam 
meredakan sebagian ketegangan-ketegangan tersebut.
31
 Sebagai seorang faqîh 
(ahli fiqh), teolog, filosof, dan sekaligus sufi, al-Ghazâlî dinilai sebagai tokoh 
sunni yang berjasa besar dalam mengintegrasikan antara dimensi eksoterisme 
dan esoterisme Islam; menghidupkan spiritualitas atas pemikiran dan praktek 
                                                          
29
 Al-Ghazâlî, Misykât…, h. 283.      
30
 Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur`ân, (Bandung: Pustaka Setia, 2001), h. 252; H. M. 
Zurkani Jahja, Teologi Al-Ghazâlî…, h. 154.    
31
  Osman Bakar, Classification of Knowledge in Islam: A Study in Islamic Philosophies of 
Science, diterjemahkan oleh Purwanto dengan judul, Hierarki Ilmu Membangun Rangka Pikir 
Islamisasi Ilmu Menurut al-Farabi, al-Ghazali, Qutb al-Dîn al-Syirazî, (Bandung: Mizan, 1997), h. 
18.   
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formal keagamaan, namun sebaliknya, juga mengikat spiritualisme dalam 
bingkai ajaran formal keagamaan.
32
 
Pelbagai konflik antar mazhab pemikiran di era al-Ghazâlî, salah 
satunya dipicu oleh perbedaan metode dalam melakukan interpretasi terhadap 
sumber ajaran Islam.
33
 Masing-masing pihak menggunakan ta`wîl untuk 
mencari legitimasi al-Qur`ân atau Hadist atas pandangan mazhabnya. Hanya 
saja, sebagiannya menggunakan ta`wîl secara bebas, sementara sebagian yang 
lain melakukan penta`wîl-an secara ketat, dan bahkan cenderung menutup rapat 
pintu untuk pen-ta`wilan.
34
   
                                                          
32
 Penilaian beberapa tokoh tentang peran dan jasa besar al-Ghazâlî, dapat dibaca misalnya, 
Ibrâhîm Madkûr, Fî al-Falsafah al-Islâmiyyah: Manhajuhu wa Tathbîquhu, (Kairo: Dâr al-Ma’ârif 
bi Mishr, 1976), jilid 1, h. 66; Fazlur Rahman, Islam, (Chicago: The University of Chicago Press, 
1979), h. 140; Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 
1978), h. 78; Nurcholish Madjid (ed.), Khazanah Intelektual Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 
h. 35; yang lebih lengkap, baca pula karya Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Imâm al-Ghazâlî baina Mâdihîhi 
wa Nâqidîhi, (alManshûrah: Dâr al-Wafâ li al-Thibâ’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzî’, 1992). 
33
 Sebagai contoh, al-Ghazâlî menyebutkan bahwa pada masanya, seorang pengikut mazhab 
Hanbali mengkafirkan pengikut mazhab Asy’ari, karena menganggap bahwa dia (al-Asy’ari) 
mendustakan Rasul berkenaan ditetapkannya sifat bahwa Allah swt. berada di atas, dan bahwa Dia 
bertahta di atas singgasana. Sedangkan pengikut al-Asy’ari mengkafirkan pengikut mazhab 
Hanbali, karena menganggap bahwa dia (Ahmad bin Hanbal) terjerumus pada antropomorfisme 
(tasybîh), dan dengan begitu telah mendustakan Rasul berkenaan dengan bahwa Dia (Tuhan), tidak 
ada sesuatu pun yang menyerupai-Nya. Pengikut al-Asy’ari juga mengkafirkan pengikut mazhab 
Mu’tazilah, karena menganggap bahwa mereka mendustakan Rasul tentang kemungkinan bisa 
melihat Allah swt., dan tentang adanya sifat-sifat mengetahui (al-‘ilm), dan maha kuasa (al-
qudrah), serta sifat-sifat lainnya.  
34
 Pemikiran al-Ghazâlî yang dipilih, atas pertimbangan: Pertama, dia seorang tokoh besar yang 
mewakili aliran / mazhab intelektual utama dalam Islam. Gagasan-gagasan filosofis yang 
mendominasi pemikirannya merupakan perspektif intelektual tertentu yang dimiliki dan dianut oleh 
banyak pemikir. Kedua, karena sosok imâm al-Ghazâlî, dapat dianggap mewakili beberapa dimensi 
ilmu pengetahuan.  Dia, selain dikenal sebagai seorang fâqih, ahli kalâm dan filosof, dikenal pula 
sebagai seorang sufi. Beliau dipandang sebagai tokoh yang paling berhasil melakukan sintesa antara 
model pemahaman yang bercorak eksoteris dengan model pemahaman yang bercorak esoteris. 
Dibandingkan dengan tokoh lainnya, semisal Ibnu ‘Arabi, al-Ghazâlî relatif lebih dapat diterima 
oleh mayoritas kalangan sunni. Ketiga, model pemahaman teks-teks keagamaan, termasuk al-Qur`ân 
yang bersifat eksoteris selama ini, perlu diimbangi dengan model pemahaman yang bersifat esoteris. 
Model pemahaman yang disebut terakhir ini, telah banyak ditawarkan oleh para sufi. Mereka 
menekankan pada pencarian esensi dan bukannya terjebak dalam formalisme serta verbalisme 
keberagamaan. Model pemahaman seperti ini sangat signifikan untuk kondisi umat Islam sekarang 
ini. Dengannya diharapkan akan terbentuk sikap mental yang lapang, toleran dan inklusif. Keempat, 
penelitian tentang al-Ghazâli baik dari aspek pemikirannya, metodologi berpikirnya, maupun aspek-
aspek lain dari segala sisi hidup dan kehidupannya memang sudah banyak dilakukan. Tetapi, 
penelitian khusus untuk metode ta’wîl al-Qur`ânnya masih belum dilakukan secara mendetil, lebih-
lebih lagi  terhadap kecenderungan arah penta`wîl-an yang dilakukannya; apakah lebih mengarah 
kepada pen-ta`wîl-an yang bercorak legal formalis; rasionalis, atau mungkin lebih bercorak sufistik. 
Dalam kitabnya Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zandaqah, al-Ghazâlî menunjukkan 
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Dari beberapa pen-ta`wilan Al-Ghazâli tersebut dapat diketahui bahwa 
pelbagai konflik antar mazhab pemikiran di era al-Ghazâlî, salah satunya dipicu 
oleh perbedaan metode dalam melakukan interpretasi terhadap sumber ajaran 
Islam. Di mana Masing-masing pihak menggunakan ta`wîl untuk mencari 
legitimasi al-Qur`ân atau Hadist atas pandangan mazhabnya. Karenanya untuk 
mengetahui bagaimana al-Ghazâlî menyikapi konflik tersebut,
35
 dilakukan 
penelitian tesis dengan mengeksplorasi pendapat-pendapat al-Ghazâlî di 
berbagai kitabnya tentang metode ta`wîl yang benar terhadap ayat-ayat al-
Qur`ân. Penelitian tesis ini, selanjutnya diberi judul, “Konstruksi Metode 
Ta`wîl Abû Hâmid Al-ghazâlî Hujjatul Islâm Dalam Menafsirkan Ayat 
Mutasyâbihât Dan Pemaknaan Esoteris”. 
 
 
 
 
 
                                                                                                                                                                 
betapa pentingnya memahami masalah ta`wîl, Sedangkan kaum Mu’tazilah mengkafirkan para 
pengikut al-Asy’ari, karena menganggap bahwa menetapkan adanya sifat-sifat (bagi Allah) adalah 
berarti mengkafirkan orang-orang Islam terdahulu, dan mendustakan Rasul berkenaan dengan tauhid 
(ajaran tentang keesaan Tuhan). Baca al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…,h. 240. 
35
 Ta`wîl, sebagai perangkat metodologis untuk memahami teks wahyu, memang ibarat pisau 
yang dapat digunakan sesuai keinginan pemakainya. Seringkali dia dimanfaatkan oleh sebagian 
kalangan untuk membelokkan pengertian yang ditunjuk al-Qur`ân atau hadis guna melegitimasi 
pandangan mazhabnya. Baca Hamim Ilyas, “Kata Pengantar”, dalam Muhammad Yusuf, et. al., 
Studi Kitab Tafsir: Menyuarakan Teks yang Bisu, (Yogyakarta: Teras, 2004), h. xi. Penggunaan 
ta`wîl sebagai sebuah perangkat metodologis guna memahami teks wahyu secara cerdas dan 
mendalam, memang sangat rawan akan adanya penyimpangan. Lihat contoh-contohnya dalam karya 
Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah fî Tafsîr al-Qur`ân al-Karîm: 
Dawâfi’uhâ wa Daf’uhâ, (Kuweit: Dâr al-I’tishâm, 1978). Karya ini sudah diterjemahkan ke dalam 
bahasa Indonesia oleh Hamim Ilyas dan Machnun Husein dengan judul, Penyimpangan-
penyimpangan dalam Penafsiran alQur`ân, (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1986). 
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B. Rumusan dan Pembatasan Masalah 
Berdasarkan latar belakang masalah yang telah dipaparkan, maka 
penelitian tesis ini difokuskan untuk menjawab tiga permasalahan pokok yang 
dirumuskan sebagai berikut:  
1. Apa dan bagaimana konsep Ta`wîl al-Qur`ân menurut pemikiran al-Imâm 
al-Ghazâlî terhadap ayat-ayat mutasyâbihât dan makna esoteris? 
2. Apa Konstruksi metode Ta`wîl al-Qur`ân Menurut al-Imâm al-Ghazâlî? 
Penelitian terhadap pokok permasalahan tersebut, selanjutnya dibatasi 
dengan diarahkan kepada dua masalah saja, yaitu: 
Pertama, apa metode ta`wîl-nya untuk memahami ayat-ayat 
mutasyâbihât.  
Kedua, apa metode ta`wîl-nya dalam menyingkap makna-makna batin 
(esoteris) al-Qur`ân. 
C. Tujuan dan Signifikansi Penelitian  
Sesuai dengan rumusan masalah di atas, tujuan yang ingin dicapai dari  
penelitian ini adalah:  
1. Menjelaskan kembali konstruksi metode ta`wîl al-Qur`ân yang pernah 
diajukan oleh imâm al-Ghazâlî, khususnya menyangkut ta`wîl terhadap 
ayat-ayat mutasyâbihât dan ta`wîl dalam menyingkap makna-makna batin 
al-Qur`ân.  
2. Menganalisis relevansi metode ta`wîl al-Ghazâlî bagi tantangan 
problematika kehidupan di era kontemporer. Karena telah menjadi pangkal 
saling mengkafirkan di antara masing-masing pengikut mazhab, sehingga 
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perlu dijelaskan apa dan bagaimana metode pen-ta`wîl-an yang benar 
dalam Islam. 
Adapun hasil dari penelitian ini, diharapkan dapat:  
1. Memberikan sumbangan pemikiran dan memperkaya wacana metodologis 
kajian keislaman, khususnya dalam studi al-Qur`ân.  
2. Menampilkan satu model metode alternatif bagaimana menghadapi 
konflik di tengah-tengah pluralitas pemikiran keagamaan.  
3. Membangkitkan kembali minat dan apresiasi terhadap warisan pemikiran 
Islam klasik dalam mencari landasan alternatif untuk melakukan 
pembacaan ulang terhadap teks ayat-ayat al-Qur`ân. 
D. Kajian Pustaka  
Sepenuhnya diakui bahwa penelitian ini bukanlah penelitian yang 
pertama tentang al-Ghazâlî. Sebagai figur intelektual Islam, al-Ghazâlî adalah 
tokoh yang sangat mempesona. Beliau, dengan konsep-konsep pemikiran dan 
segala sisi kehidupannya, sangat banyak menarik perhatian para pengkaji 
ilmiah, dari dulu hingga saat ini, baik dari kalangan Islam sendiri maupun para 
orientalis.
36
 
Khusus mengenai kajian tentang konsep ta`wîl menurut al-Ghazâlî, di 
antaranya dapat ditemukan sebagai berikut: 
1. Karya Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand yang berjudul, Al-Imâm Ibn 
Taimiyah wa Mauqifuh min Qadliyah al-Ta’wîl, diterbitkan di Kairo oleh 
penerbit al-Mathâbi’ al-Âmiriyah pada tahun 1973. Dalam bukunya ini, 
                                                          
36
 Baca misalnya pengakuan seorang orientalis, Annemarie Schimmel,Mystical Dimension of 
Islam, (Chapel Hill, The University of North Carolina Press, 1975), h. 97.     
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al-Jiliyand menyajikan satu bab uraian tentang ta`wîl al-Ghazâlî, 
khususnya menyangkut pen-ta`wîl-an ayat-ayat mutasyâbihât. 
2. Karya Iysa A. Bello, dalam sebuah karya komparatifnya yang berjudul, 
The Medieval Islamic Controversy between Philosophy and Orthodoxy: 
Ijmâ’ and Ta`wîl in the Conflict between al-Ghazâlî and Ibn Rushd 
diterbitkan di Leiden oleh penerbit E. J. Brill pada tahun 1989. Seperti 
juga al-Jiliyand, Bello dalam karyanya ini lebih banyak membahas ta`wîl 
al-Ghazâlî terhadap ayat-ayat mutasyâbihât, belum sama-sekali mengupas 
bagaimana ta`wîl al-Ghazâlî untuk menyibak makna esoteris al-Qur`ân. 
3. Nashr Hâmid Abû Zaid dengan judul tulisan, “Al-Ghazâlî`s Theory of 
Interpretation”, dimuat dalam Journal of Osaka University of Foreign 
Studies, no. 72, tahun 1986. Substansi pembahasan dalam tulisan tersebut, 
dipaparkan pula pada bab terakhir karyanya yang berjudul, Mafhûm al-
Nâs: Dirâsah fî ‘Ulum al-Qur`ân.37 Kajian Abû Zaid terhadap konsep 
ta`wîl al-Ghazâlî, pada dasarnya dilakukan sebagai batu loncatan untuk 
memahami konsep ta’wîl al-Qur`ân menurut Ibnu ‘Arabi yang menjadi 
konsern utama penelitian disertasinya.
38
 Di bagian akhir pembahasannya, 
Abû Zaid, mengkritik konsepsi ta`wîl al-Ghazâlî. Menurutnya, konsep-
konsep yang dikemukakan al-Ghazâlî, seluruhnya bertentangan dengan 
tujuan-tujuan dasar wahyu sekaligus syari’at, meskipun mendapat 
sambutan secara luas. Telaah Abû Zaid terhadap konsepsi ta`wîl al-
Ghazâlî, sebenarnya belum merujuk kepada sebagian besar karya al-
Ghazâlî yang berkaitan dengan ta`wîl. Rujukan utamanya hanya kepada 
                                                          
37
 Lihat Nasr Hâmid Abû Zaid, Mafhûm al-Nash Dirâsah fî ‘Ulûm al-Qur`ân, (t.t.: al-Hai`ah al-
Mishriyyah al-‘Âmmah li al-Kuttâb, 1993).    
38
 Lihat Nasr Hâmid Abû Zaid, Falsafah al-Ta`wîl: Dirâsah fî Ta`wîl al-Qur`ân ‘ind Muhy 
alDîn Ibn ‘Arabî, (Beirut: Dâr al-Tanwîr li al-Thibâ’ah wa al-Nasyr, 1993).   
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dua karya al-Ghazâlî, yaitu Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn dan Jawâhir al-Qur`ân.  
Fokus pen-ta`wîl-an yang dikajinya pun terbatas pada ta`wîl guna 
menyibak makna-makna esoteris al-Qur`ân. Oleh karena itu, kritik pedas 
Abû Zaid tersebut masih perlu dibuktikan kebenarannya. 
4. Karya Muhammad Zurkani Jahja, yang berjudul, Teologi Al-Ghazâlî: 
Pendekatan Metodologi yang diterbitkan oleh Pustaka Pelajar Yogyakarta 
tahun 1996. Sebagaimana tampak dari judulnya, karya ini sesungguhnya 
dimaksudkan untuk membahas teologi al-Ghazâlî dari sisi metode 
pemikiran yang digunakannya. Pembicaraan tentang ta`wîl menurut al-
Ghazâlî dalam karya tersebut disinggung  dalam porsi yang sangat kecil, 
khususnya ta`wîl untuk ayat-ayat mutasyâbihât.  Berbeda dengan Abû 
Zaid, Zurkani Jahja justru berkesimpulan, bahwa metode ta’wîl al-Ghazâlî 
sangat relevan untuk kondisi masyarakat muslim dewasa ini, di tengah 
pluralitas pemikiran Islam yang ada. 
5. Novizal Wendry, dalam tesisnya yang berjudul “Penafsiran Esoterik 
Dalam Literatur Syi’ah (Kajian Terhadap Bihâr Al-Anwâr, Kitâb 
Alqur'ân)”.  Tahun 2007 menjelaskan penafsiran makna batin Al-Qur’an 
yang dilakukan oleh mufassir Syi’ah dengan asumsi mereka bahwa kitab 
suci ini mempunyai dimensi esoterik dan eksoterik, di mana penelitian ini 
difokuskan pada kitab Bihâr Al-Anwâr karya Muhammad Baqir Al-
Majlisi (1037-1110 H/1627-1698 M). permasalahan yang dijawab dalam 
tesis ini adalah melacak alasan al-Majlisi dalam melegalkan penafsiran 
esoterik, metode apa yang ia gunakan dan ayat-ayat apa saja yang ia 
tafsirkan secara esoterik. 
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Akhirnya, dapatlah  ditegaskan bahwa penelitian tesis ini jelas berbeda 
dengan karya-karya tersebut. Selain karena cakupannya yang lebih 
komprehensif, yaitu berusaha untuk mengungkap metode ta`wîl al-Ghazâlî 
baik untuk ayat-ayat mutasyâbihât maupun untuk makna-makna batin al-
Qur`ân. Juga karena dimaksudkan untuk membuktikan kebenaran penilaian 
peneliti sebelumnya (Abû Zaid) terhadap konsep ta`wîl al-Ghazâlî, adapun 
yang menjadi perbedaannya adalah penulis lebih fokus pada pembahasan 
metode ta`wîl Al-Ghazâlî terhadap ayat-ayat mutasyabihat dan makna esoteris 
sedangkan pada kajian pustaka yang diajukan masing-masing memiliki fokus 
pembahasan tersediri yang mana jika ada kesamaan hanya pada obyek 
pembahasan kecil tentang ta’wil yang berbeda dengan pembahasan yang 
diajukan, di antara salah satu contohnya adalah Karya Muhammad al-Sayyid 
al-Jiliyand yang berjudul, Al-Imâm Ibn Taimiyah wa Mauqifuh min Qadliyah 
al-Ta’wîl, di mana fokus pembahasannya adalah pada ta’wîl Al-Imâm Ibn 
Taimiyah yang hanya menyajikan satu bab uraian tentang ta`wîl al-Ghazâlî, 
khususnya menyangkut pen-ta`wîl-an ayat-ayat mutasyâbihât.  
E. Metode Penelitian  
Mengingat bahwa yang diteliti adalah “hasil kerja” pemikiran seorang 
tokoh yang masa hidupnya telah lama berlalu, maka jenis metode penelitian 
yang digunakan adalah penelitian kepustakaan (library research); dengan 
mencari dan mengumpulkan sumber-sumber kepustakaan yang ada kaitannya 
dengan masalah pokok penelitian yang telah dirumuskan. 
Sumber-sumber data dalam penelitian ini, dapat diklasifikasikan 
menjadi dua bagian.  
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Pertama, data primer, berupa kitab-kitab karya imâm al-Ghazâlî 
sendiri yang memuat uraian tentang ta`wîl, baik mengenai metodologinya 
maupun menyangkut aplikasinya. Kitab-kitab tersebut, antara lain adalah:  
1. Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zandaqah (Pemisah antara Islam 
dan Zindiq). Kitab ini amat penting dalam penelitian ini, karena memuat 
konsepsi al-Ghazâlî tentang kerangka metodologi ta`wîl ayat-ayat al-
Qur`ân dan hadis-hadis mutasyâbihât.  
2. Ihyâ’ ‘Ulûm al-Dîn (Menghidupkan Ilmu-ilmu Agama), khususnya, jilid 1; 
bagian Kitâb al-‘Ilm, Kitâb Qawâ`id al-‘Aqâ`id, dan Kitâb Âdâb Tilâwah 
al-Qur`ân yang di dalamnya, al-Ghazâlî berbicara banyak tentang makna-
makna batin al-Qur`ân.Dan Ihyâ` jilid 3, pada bagian Kitâb Syarh ‘Ajâ`ib 
al-Qalb yang di dalamnya diuraikan bagaimana cara membersihkan hati 
sehingga makna batin al-Qur`ân mungkin tersingkap bagi seseorang.   
3. Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm (Membentengi Orang Awwam dari 
Ilmu Kalâm). Kitab ini menguraikan bagaimana seharusnya sikap orang 
awam dalam menghadapi ayat-ayat atau pun hadis-hadis mutasyâbihât. 
4. Al-Iqtishâd fî al-I’tiqâd (Moderasi dalam Keyakinan). Kitab ini, di 
antaranya memaparkan contoh ta`wîl al-Ghazâlî terhadap ayat-ayat dan 
hadis-hadis mutasyâbihât secara rasional.  
5. Jawâhir al-Qur`ân wa Duraruhu (Permata-permata al-Qur`ân dan 
Mutiaramutiaranya). Dalam kitab ini, al-Ghazâlî, di antaranya menjelaskan 
keragaman tingkat ayat-ayat al-Qur`ân sesuai dengan tingkat ilmu yang 
dikandungnya.   
6. Misykât al-Anwâr (Relung-relung Cahaya). Dalam karyanya yang satu ini, 
alGhazâlî, di antaranya menguraikan tentang selubung-selubung (hijâb) 
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yang mungkin menghalangi seseorang untuk menyingkap makna batin 
(esoteris) alQur`ân.   
7. Al-Mustashfâ min ‘Ilm al-Ushûl (Intisari Ilmu tentang Pokok-pokok 
Yurisprudensi), khususnya jilid 1; pada pembahasan tentang muhkam dan 
mutasyâbih dalam al-Qur`ân, dan pembahasan tentang lafaz zhâhir dan 
mu`awwal. 
8. Qanûn al-Ta`wîl (Aturan Pen-ta`wîl-an). Dalam kitab ini, al-Ghazâlî 
menyoroti sikap beberapa kalangan terhadap ta`wîl. 
Kedua, data sekunder, berupa data yang terkait dengan masalah ta`wîl, 
seperti kitab yang memuat otobiografi pribadinya, al-Munqidz min al-Dlalâl 
maupun dari hasil data kajian-kajian pustaka terdahulu yang pernah dilakukan 
(tentang aspek yang berbeda dari tokoh yang sama, sebagaimana dipaparkan 
dalam kajian pustaka).  
Kajian yang merupakan penelitan kepustakaan ini lebih bersifat 
deskriptif analitis. Di mana sebelum dideskripsikan, data-data yang berupa 
pandangan-pandangan al-Ghazâlî menyangkut metode ta`wîl al-Qur`ân, 
dianalisis dengan menerapkan metode historis. Dalam arti ditelaah untuk 
dilihat keterkaitannya dengan faktor-faktor, baik secara internal dengan 
biografi, pendidikan, dan perkembangan intelektual dan spiritual al-Ghazâlî 
maupun secara eksternal dengan kondisi sosiohistoris dan iklim intelektual 
serta religiusitas pada zamannya. Di samping itu, ketika mengelaborasi 
pendapat-pendapat al-Ghazâlî tentang metode ta`wîl al-Qur`ân, pada bagian-
bagian tertentu akan dikomparasikan pula dengan pandangan-pandangan dari 
tokoh-tokoh tertentu yang berbicara tentang hal yang sama.   
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Langkah-langkah yang dilakukan dalam penelitian ini adalah sebagai 
berikut:  
1. Menentukan pemikiran al-Ghazâlî tentang metode ta`wîl al-Qur`ân 
sebagai objek kajian;  
2. Mengkaji secara umum diskursus seputar ta`wîl al-Qur`ân; terutama 
masalah-masalah kontroversial yang berkaitan dengannya, seperti: tentang 
makna ta`wîl, legalitas kegiatan pen-ta`wîl-an, wilayah pen-ta`wîl-an, 
pemegang otoritas dalam memberikan ta`wîl, dan metode-metode pen-
ta`wîl-an al-Qur`ân yang berkembang pada masa sebelum al-Ghazâlî, baik 
dari kalangan fuqahâ, mutakallimîn, filosof, maupun kaum bâthiniyyah. 
Hasil kajian ini berguna untuk memahami secara utuh metode yang 
ditawarkan al-Ghazâli dalam pen-ta`wîl-an al-Qur`ân, termasuk 
orisinalitas metode yang tersebut;  
3. Menjelaskan konstruksi atas metode ta`wîl al-Qur`ân menurut imam al-
Ghazâli. Upaya ini dilakukan dengan mengkaji pendapat-pendapatnya 
tentang metode ta`wîl al-Qur`ân yang tersebar dalam beberapa kitabnya. 
Kemudian, menganalisis secara historis; berdasarkan latar belakang al-
Ghazâlî, baik secara internal maupun eksternal dan secara komparatif; 
dengan membandingkan bagian-bagian tertentu dari pendapat al-Ghazâlî 
dengan pendapat-pendapat dari tokoh-tokoh lainnya;   
4. Setelah tergambar dengan jelas pemikiran al-Ghazâlî tentang metode 
ta`wîl al-Qur`ân, dianalisis pula relevansinya bagi tantangan kehidupan di 
era kontemporer;   
5. Menarik kesimpulan berdasarkan uraian-uraian yang telah dipaparkan 
sesuai dengan pokok permasalahan yang telah ditetapkan.   
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Adapun teknik penulisan laporan penelitian ini, secara umum mengacu 
kepada buku Panduan Penulisan Tesis Program Pasca Sarjana IAIN Surakarta 
dengan meyebutkan langsung nama pengarang dan sebagian dari judul kitab 
karyanya. Hal ini dilakukan untuk kemudahan mereka yang ingin membaca 
tesis ini. 
F. Sistematika Pembahasan  
Pembahasan tesis ini dituangkan dalam lima bab yang masing-masing 
bab terdiri dari sub-sub bahasan yang saling berkaitan, dengan sistematika 
sebagai berikut:   
Bab pertama, sebagai pendahuluan, berisi latar belakang perlunya 
penelitian ini dilakukan, rumusan dan pembatasan masalah, tujuan dan 
signifikansi penelitian, kajian pustaka, metode penelitian, dan sistematika 
pembahasan.  
Bab kedua, memaparkan tentang biografi imâm al-Ghazâlî; 
kehidupan, karier intelektual, perkembangan spiritual, dan karya-karya 
intelektualnya. Pada bab ini, dideskripsikan pula kondisi sosio-historis dan 
kultural yang melingkupi kehidupan umat Islam pada masa al-Ghazâlî.  
Bab ketiga, sebagai pintu masuk ke bahasan utama tinjauan teori, 
diuraikan tentang diskursus kontroversial seputar ta`wîl al-Qur`ân; mulai dari 
persoalan makna ta`wîl, legalitasnya, ayat-ayat yang boleh di-ta`wîl-kan, dan 
otoritas yang berhak melakukan pen-ta`wîl-an. Bab ini, ditutup dengan 
deskripsi tentang sikap beberapa kalangan terhadap ta`wîl serta metode yang 
mereka gunakan dalam pen-ta`wîl-an. 
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Bab keempat, sebagai bahasan utama, merupakan upaya menentukan 
konstruksi pemikiran al-Ghazâlî mengenai metode ta’wîl al-Qur`ân. 
Pembahasan dalam bab ini, diawali dengan pendapat al-Ghazâlî tentang 
pengertian ta`wîl dan ruang-lingkup ayat-ayat yang dapat di-ta`wîl-kan, 
kemudian dipaparkan kritiknya atas sikap beberapa kalangan terhadap ta`wîl. 
Setelah itu, diuraikan tentang syarat-syarat ta`wîl dan kualifikasi mu`awwil 
menurut al-Ghazâlî, serta metodenya dalam pen-ta`wîl-an ayat-ayat al-Qur`ân. 
Bab ini, ditutup dengan pembahasan tentang relevansi metode ta`wîl al-Ghazâlî 
dalam kehidupan masyarakat di era kontemporer.  
Bab kelima, sebagai bab terakhir, berisi kesimpulan dari pembahasan 
pada bab-bab sebelumnya, yang sekaligus merupakan jawaban atas 
permasalahan pokok dalam penelitan ini. Sebagai penutup kata pada bab 
terakhir ini, penulis mengajukan saran-saran yang dianggap penting bagi 
penelitian lanjutan. 
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BAB II 
BIOGRAFI AL-IMÂM AL-GHAZÂLÎ:  
A. Biografi, Karier Intelektual dan Perkembangan Spiritual al-Ghazâlî  
Disebutkan dalam sejarah pemikiran Islam, al-Ghazâlî menempati posisi 
yang sangat istimewa dan unik.1 Seorang biografer tradisional, Tâj al-Dîn al-
Subkî (w. 771/1370) dalam Thabaqât al-Syâfi’iyyah al-Kubrâ-nya secara 
ekstrim menulis: “Kalau saja ada seorang Nabi setelah Muhammad, maka al-
Ghazâlî-lah orangnya.”2 Penilaian tersebut tidak terlepas dari sosok al-Ghazâlî 
dan pemikirannya yang begitu banyak mendapat perhatian para pengkaji ilmiah 
dari dulu hingga sekarang, baik dari kalangan Islam sendiri maupun para 
orientalis.
3
 Orientalis Jerman yang juga pakar tasawuf, Annemarie Schimmel 
menyatakan: “No thinker of medieval Islam has attracted the interest of 
Western scholars more than Ghazzâlî. Numerous translations of his works are 
                                                          
1
 Baca M. Saeed Sheikh, “Al-Ghazâlî Metaphysics,” dalam M. M. Sharif (ed.), History of 
Muslim Philosophy, (Pakistan: Royal Book Company, 1983), vol. 1, h. 581.  
2
 Al-Subkî, Thabaqât al-Syâfi’iyyah al-Kubrâ, (Kairo: Mathba’ah al-Bâbî al-Halabî, 
19641976), jilid 4, h. 101.  Sejalan dengan penilaian al-Subkî, W. Montgomery Watt juga 
mengungkapkan jika sosok al-Ghazâlî telah diakui, baik oleh orang-orang Islam maupun oleh 
sarjana-sarjana Eropa, sebagai Muslim terbesar setelah Muhammad. Penilaian ini, menurut Watt,  
jujur atau tidak, khususnya bagi sarjana-sarjana Eropa, al-Ghazâlî tetap dianggap sebagai Muslim 
yang sangat fenomenal. Baca W. Montgomery Watt, Islamic Theology and Philosophy an Extended 
Survey, (Edinburg: Edinburg University Press, 1985), h. 85.  
3
 Hal tersebut dapat dibuktikan dari pustaka mengenai dirinya yang sangat berlimpah; untuk 
sumber klasik khusus tentang biografinya, di antaranya dapat merujuk karya: Syams al-Dîn Ahmad 
ibn Khallikân (w.681/1282), Wafayât al-A’yân wa Anbâ` Abnâ` al-Zamân, 8 jilid, ed. Ihsân 
‘Abbâs, (Beirut: Dâr al-Shâdir, t.t.); Abû al-Fattâh ibn al-‘Imâd al-Hanbali, Syadzarât al-Dzahab fî 
Akhbâr man Dzahab, 8 jilid, (Kairo: Maktabah al-Qudsî, 1931); Abû al-Qâsim ibn ‘Asâkir 
(w.571/1175), Tabyîn Kadzib al-Muftarî fî mâ Nushiba ilâ al-Imâm Abî al-Hasan al-Asy’arî, 
Damaskus: Mathba’ah alTawfîq, 1927); Tâj al-Dîn al-Subkî (w.771/1369), Thabaqât al-Syâfi’iyyah 
al-Kubrâ, 10 jilid, (Kairo: Mathba’ah al-Bâbî al-Halabî, 1964-1976); Al-Sayyid Murtadhâ al-
Zabîdî (w.1205/1790), Ithâf alSâdat al-Muttaqîn bi Syarh Asrâr Ihyâ ‘Ulûm al-Dîn, (Mesir: 
Mathba’ah al-Maymâniyah, 1899); Ibn Katsîr, Al-Bidâyah wa al-Nihâyah fî al-Târikh, 10 jilid, 
(Kairo: Mathba’ah al-Sa’âdah, t.t.). Adapun dari literature modern, di antaranya dapat dirujuk pada: 
Margaret Smith, Al-Ghazâlî the Mystic, (London: Luzac, 1944); W. Montgomery Watt, Muslim 
Intellectual: A Study of Al-Ghazâlî, (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1963); Seyyed 
Hossein Nasr, Science and Civilization in Islam, (Harvard University Press, 1968), tentang “Al-
Ghazâlî” dalam “The Controversies of Philosophy and Theology,” h. 305-312.   
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available in Western languages. Discussions about Ghazzâlî’s true character 
have been going on for decades.”4 
Figur al-Ghazâlî dengan ide-ide pemikirannya yang begitu mempesona 
telah memberikan corak tersendiri, baik dalam dimensi historisitas pemikiran 
Islam maupun dalam dimensi religiusitas kehidupan kaum Muslim. Al-Ghazâlî 
tidak hanya dikenal sebagai seorang teolog dan sufi, tetapi juga menguasai 
bidang yurisprudensi (hukum) Islam, etika, logika bahkan kajian filsafat. Dia 
dinilai sebagai seorang ilmuan Islam yang ensiklopedis dengan menguasai 
hampir seluruh khazanah keilmuan dari berbagai disiplin yang berbeda.
5
 
Kemampuannya mengelaborasi serta mengeskpresikan gagasan-gagasan 
pemikiran pada setiap karya-karyanya dinilai sangat orisinal, kritis, bahkan 
komunikatif.
6
 Lewat pengaruh pemikirannya, alGhazâlî tidak hanya 
mendapatkan gelar “Hujjah al-Islâm” (sang pembela Islam), tetapi juga 
                                                          
4
 “Tidak ada seorang pemikir pun pada abad pertengahan Islam yang menyedot lebih banyak 
perhatian dari para sarjana Barat melebihi al-Ghazâlî. Terjemahan dari hasil karyanya sangat 
banyak ditemukan dalam bahasa-bahasa Barat. Diskusi-diskusi tentang keperibadiannya yang 
sebenarnya telah berlangsung selama beberapa dekade.” Baca Annemarie Schimmel,Mystical 
Dimension of Islam, (Chapel Hill: The University of North Carolina Press, 1975), h. 97. 
5
 Penilaian bahwa al-Ghazâlî menguasai berbagai khazanah keilmuan, ternyata tidak 
sepenuhnya dapat diterima. Al-Ghazâlî sebagai tokoh fenomenal dalam khazanah pemikiran Islam, 
tidak luput dari kritikan. Misalnya, Abû Bakr al-Thurthûsî menganggap bahwa keilmuan al-Ghazâlî 
tidaklah ensiklopedis, dia bahkan menyatakan, “Abû Hâmid al-Ghazâlî telah memenuhi bukunya 
Ihyâ ‘Ulûm al-Dîn dengan hadis-hadis dha’îf”. Hal yang serupa dinyatakan Ibn al-Jauzî, katanya, 
“Abû Hâmid al-Ghazâlî menulis Ihyâ ‘Ulûm al-Dîn dalam perspektif sufistik dan melupakan sama 
sekali ketentuan-ketentuan yurisprudensi Islam”. Sementara al-Dzahabî berkomentar, “Al-Ghazâlî 
tidak memiliki ilmu atsar, juga tidak memiliki sunnah al-Nabawiyah yang sah”. Lihat Muhammad 
Rasyad Salim, Muqâranah baina al-Ghazâlî wa Ibn Taimiyah, (t.t.: al-Dâr al-Salâfiyyah, 1975), h. 
2-6. Dalam konteks ini, al-Ghazâlî sendiri sebenarnya mengakui keterbatasan yang dimilikinya. 
Dalam Qanûn alTa`wîl, dia menyatakan, “Kapasitas ‘Ilmu Hadis-ku terbatas…” lihat Abû Hâmid 
Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Qanûn al-Ta`wîl, dalam 
Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 585. Untuk melihat lebih 
jauh bagaimana “posisi alGhazâlî antara pro dan kontra,” salah satu kajian yang dapat dirujuk 
adalah karya Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Imâm al-Ghazâlî baina Mâdihîhi wa Nâqidîhi, (al-Manshûrah: 
Dâr al-Wafâ li al-Thibâ’ah wa alNasyr wa al-Tauzî’, 1992). 
6
 Lihat komentar D.B. Macdonald, tentang “Al-Ghazâlî,” dalam E.J Brill’s, First 
Encyclopaedia of Islam, (Leiden-New York-Koln: E.J. Brill’s, 1993), h. 146-149.   
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sebagai “Zaîn al-Dîn” (sang hiasan agama) dan “al-Mujaddid” (sang 
pembaru).
7
  
1. Biografi dan Karier Intelektual 
Abû Hâmid,
8
 Muhammad ibn Muhammad ibn Muhammad al-Thûsî 
al-Syâfi’î al-Ghazâlî, umumnya dikenal dengan sebutan al-Ghazâlî.9 
Dilahirkan pada 450 H./1058 M. di Thûs (sekarang dekat Meshed), sebuah 
kota kecil di Khurâsân (sekarang Iran).
10
 Distrik Thûs, tempat kelahiran al-
Ghazâlî ini, merupakan tempat munculnya banyak tokoh penting dalam 
sejarah Islam. Di antaranya: Abu ‘Alî alHasan ibn Ishâq, seorang 
negarawan yang dikenal dengan Nizhâm al-Mulk (w. 485 H./1092 M.),
11
 
juga penyair Firdausî (w. 416 H./1025 M.) dan ‘Umar Khayyâm (w. 517 
H./1125 M.). Komunitas kota di salah satu provinsi di Khurasan ini cukup 
heterogen. Selain didominasi oleh masyarakat Sunni dan sebagian kecil 
kelompok Syi’ah, terdapat juga komunitas penduduk yang beragama 
Kristen.
12
 
                                                          
7
 W. Montgomery Watt, The Faith and Practice of  al-Ghazâlî, (London: George Allen and 
Unwin, 1953), h. 73; lihat juga M. Saeed Sheikh “Al-Ghazâlî …, h. 581.   
8
 Ibn Rusyd menyebut al-Ghazâlî dengan nama Abû Hâmid dalam kitab polemiknya Tahâfut 
al-Tahâfut. Namun, sebenarnya nama aslinya hanya Muhammad saja. Menurut Sulaimân Dunyâ, 
al-Ghazâlî telah menikah sebelum berusia dua puluh tahunan. Dia mempunyai tiga orang anak 
perempuan yang hidup sampai dewasa. Sedangkan putranya yang bernama Hâmid, meninggal 
dunia ketika masih bayi. Karena itu, kemudian al-Ghazâlî dipanggil dengan sebutan Abû Hâmid. 
Lihat Sulaimân Dunyâ, Al-Haqîqah fî Nazhr al-Ghazâlî, (Kairo: Dâr al-Ma’ârif, 1971), h. 22.    
9
 Terdapat polemik panjang pada beberapa biografer tradisional awal yang mempersoalkan 
apakah sebutan ini, mesti dieja satu ataukah dengan dua huruf z. Jika namanya diucapkan dengan 
alGhazâlî (satu huruf z; tanpa syaddah), itu karena disandarkan kepada desa tempat tinggalnya 
“Ghazaleh,” kota kecil di Thûs wilayah Khurâsân. Sedangkan jika disebut al-Ghazzâlî (doublez; 
dengan syaddah), itu karena ayahnya berpropesi sebagai tukang tenun wol dari suku “Ghazzal.” 
Lihat D.B. Macdonald, “The Name of al-Ghazzâlî,” dalam Journal of the Royal Asiatic Society, 
1902. h. 1822.   
10
 Al-Subkî, Thabaqât…, jilid 4, h. 193   
11
 Tentang Nizhâm al-Mulk dan peran pentingnya dalam kehidupan intelektual al-Ghazâlî, lihat 
misalnya M.R. Hasan, “Nizâm al-Mulk al-Thûsî,” dalam M.M. Sharif (ed.), A History…, vol. 1, h. 
747-773.   
12
 Sulaimân Dunyâ, Al-Haqîqah…, h. 18   
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Tidak banyak informasi yang dapat diketahui menyangkut keluarga 
di mana al-Ghazâlî dilahirkan. Namun, penting untuk dikemukakan bahwa 
di dalam keluarga al-Ghazâlî terdapat nama Abû Hâmid al-Ghazâlî yang 
lain (w. 435 H./1043 M.), yaitu pamannya sendiri, yang – menurut riwayat 
– adalah juga seorang teolog dan ahli hukum (jurisconsult) yang terkenal.13 
Sekalipun keluarga al-Ghazâlî dikenal tergolong sederhana, tetapi 
menariknya adalah bahwa keluarga ini cukup “concern” dengan dinamika 
perkembangan intelektual dan keagamaan yang ada saat itu.
14
  Bahkan, ayah 
al-Ghazâlî sempat menyisihkan sejumlah uang, yang menjelang wafatnya, 
dia titipkan pada seorang sahabat sufi untuk dana pendidikan bagi alGhazâlî 
dan adik laki-lakinya, Ahmad (w.1126 M.).
15
 
Pada masa berada dalam bimbingan guru sufi, pemegang wasiat 
ayahnya, alGhazâlî mulai belajar menulis (khath). Selain itu, dia juga 
mempelajari al-Qur`ân dan hadis, mendengarkan kisah tentang para ahli 
hikmah dan menghapal puisi cinta mistis.
16
 Kemudian, karena tidak mampu 
lagi memberikan nafkah untuk kehidupan al-Ghazâlî dan saudaranya, sang 
guru menyerahkan keduanya pada pengelola sebuah madrasah untuk belajar 
sekaligus untuk menyambung hidup mereka. Di madrasah ini, al-Ghazâlî 
secara formal mulai mempelajari fiqh Syâfi’î dan teologi Asy’arî di bawah 
bimbingan seorang guru yang bernama Ahmad ibn Muhammad al-Râdzkânî 
alThûsî.
17
 Inilah awal mula al-Ghazâlî bergumul dengan dunia ilmu, yang 
                                                          
13
 Dia dilaporkan telah mengajar fiqh kepada al-Farmadzî (w.477/1084), yang belakangan 
menjadi salah seorang guru al-Ghazâlî dalam sufisme. Lihat al-Subkî, Thabaqât…, jilid 3, h. 36.   
14
 Arvind Sharma, “The Spiritual Biography of al-Ghazâlî,” dalam Studies in Islam, vol. 9, 
(1972), h. 68.   
15
 Al-Subki, Thabaqât…, jilid 4, h. 102.   
16
 Margareth Smith, Al-Ghazâlî-the Mystic, (London: Luzac, 1944), h. 11.    
17
 ‘Abd al-Karîm al-Sam’ânî, Al-Ansâb, (Hyderabad: Mathba’at Dâ`irat al-Ma’ârif 
al‘Utsmâniyah, 1966), juz 6, h. 29; al-Subkî, Thabaqât…, jilid 4, h. 91.   
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digelutinya hingga akhir hayatnya. Sebelum beranjak 15 tahun usianya 
(sekitar 465/1073), alGhazâlî melanjutkan studinya ke Jurjân di 
Mazardâran, yang mempunyai madrasah lebih besar di bawah pimpinan 
seorang ulama bernama Abu Nashr al-Ismâ’îlî.18 AlGhazâlî mencatat semua 
pelajaran dari sang Guru.
19
 Selain ilmu agama, dia juga giat mempelajari 
bahasa Arab dan Persia.
20
 
Tidak diketahui pasti berapa lama al-Ghazâlî berada di Jurjân, 
selanjutnya dia kembali ke Thûs. Di sini, selama tiga tahun dia mengkaji 
ulang hasil pelajarannya di Jurjân, sehingga dapat dikuasainya dengan 
baik.
21
 Selama itu dia sempat pula berguru kepada seorang syeikh sufi 
bernama Yûsuf al-Nassâj (w. 487 H.).
22
 
Menjelang 20 tahun usianya (470 H./1077 M.), al-Ghazâlî bersama 
beberapa orang rekannya berangkat ke Nîsyâpûr untuk berguru kepada 
Imâm al-Haramain, Abû al-Ma’âli ‘Abd al-Malik al-Juwainî (w.478 
H./1085 M.), pimpinan perguruan tinggi Nizhâmiyyah pada masa itu. Di 
tempat ini, al-Ghazâlî menimba banyak ilmu. Dia mendalami bidang fiqh  
dan ushul fiqh. Selain itu, juga berkenalan dengan kajian teologi (kalâm), 
logika (mantiq), dan filsafat (falsafah).
23
 Di bawah bimbingan alJuwainî, 
kemampuan intelektual al-Ghazâlî menjadi berkembang pesat. 
Kecerdasannya mendapat pengakuan dari gurunya sendiri. Oleh gurunya, 
                                                          
18
 Ibn al-‘Imâd al-Hanbalî, Syadzarât…, jilid  4, h. 11; al-Subkî, Thabaqât…, jilid 6, h. 195.     
19
 Dalam perjalanan kembali ke Thûs, al-Ghazâlî bersama rombongannya dicegat oleh 
penyamun yang mengambil semua barang miliknya termasuk buku-buku catatannya sehingga 
alGhazâlî merasa kehilangan semua ilmunya.  lihat  al-Subkî, Thabaqât…, jilid 6, h. 195; 
Margareth Smith, Al-Ghazâlî…, h. 13.   
20
 Ahmad al-Syarbâshî, Al-Ghazâlî wa al-Tashawwuf al-Islâmî, (Mesir: Dâr al-Hilâl, t.th.),h. 
28-29  
21
 Margareth Smith, Al-Ghazâlî…, h. 13   
22
 Al-Zabîdî, Ithâf…, jilid 1, h. 9; Margareth Smith, Al-Ghazâlî…, h. 14.   
23
 M. M. Syarif, A History…, h. 583-584.   
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dia digelari dengan : “bahr mughriq” (samudera yang menenggelamkan) 
dan diangkat menjadi asisten untuk mengajar adik-adik kelasnya. Di tempat 
ini pula, al-Ghazâlî memulai kariernya sebagai pengarang dengan menulis 
beberapa karya tulis di bidang fiqh dan ushul fiqh dalam mazhab Syâfi’î. 
Dia sempat menyelesaikan karya pertamanya yang berjudul, Al-Mankhûl fî 
‘Ilm al-Ushûl (Ikhtisar Ilmu tentang Prinsip-prinsip). Bidang studi lain yang 
juga sempat digeluti al-Ghazâlî selama berada di Nîsyâpûr adalah sufisme. 
Dia mempelajari teori dan praktik ajarannya di bawah bimbingan Abû ‘Alî 
al-Farmadzî al-Thûsî (w. 477 H.).
24
 
Di tengah kesuksesan al-Ghazâlî sebagai mahasiswa di Nîsyâpûr, 
pada tahun 477 H./1084 M. al-Farmadzî meninggal dunia, setahun 
kemudian disusul oleh imâm al-Juwainî (w. 478 H./1085 M.). Kematian 
kedua guru kharismatik tersebut menjadi momen penting dari fase awal 
periode karier akademis al-Ghazâlî. Karena peristiwa ini kemudian menjadi 
titik tolak independensi otoritasnya sebagai seorang sarjana.
25
  Pada tahun 
478 H, al-Ghazâlî meninggalkan kota Nîsyâpûr pergi menuju Mu’askar. Dia 
bermaksud ikut bergabung dengan para intelektual di sana dalam majelis 
seminar yang didirikan oleh Nizhâm al-Mulk, perdana menteri Dinasti 
Seljûq. Di tempat ini dia aktif terlibat dalam interaksi ilmiah bersama para 
ulama. Pada diskusi-diskusi tersebut, al-Ghazâlî berhasil menunjukkan 
kapasitas dirinya sebagai cendikiawan “mumpuni”. Kedalaman ilmunya, 
kehebatan analisisnya dan ketajaman argumentasi yang dikemukakannya 
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 Al-Farmadzî ternyata adalah bekas murid paman al-Ghazâlî sendiri. Dia dikabarkan pernah 
juga berguru kepada imâm al-Qusyairî (w. 465 H./1072 M.), seorang sufi terkenal yang menulis 
“alRisâlah al-Qusyairiyyah”. Lihat.Al-Subkî, Thabaqât…, jilid 4, h. 109.   
25
 D.B. Macdonald, “The life of Al-Ghazzâlî, with Especial Reference to His Religious 
Experiences and Opinions, dalam Journal of the American Oriental Society (JAOS), vol. 20, 
(1899), h. 78 
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diakui oleh mereka yang hadir dalam majelis ilmiah tersebut. Lebih kurang 
enam tahun al-Ghazâlî terlibat dalam perdebatan ilmiah di Mu’askar ini. 
Selama itu ilmunya makin mendalam, terutama di bidang fiqh  dan kalâm. 
Akhirnya, setelah melihat reputasi ilmiahnya yang cemerlang itu, Nizhâm 
alMulk mengangkat al-Ghazâlî sebagai guru besar dan sekaligus memimpin 
perguruan al-Nizhâmiyah di kota Baghdâd pada tahun 484 H/1091 M.
26
 
Selama menjadi guru besar, al-Ghazâlî memberi kuliah teologi dan 
fiqh (Syâfi’î). Kuliah-kuliahnya dihadiri oleh tiga ratusan tokoh ulama, 
termasuk di antaranya beberapa pemuka mazhab Hanbali, seperti: Ibn ‘Âqil 
dan Abû alKhaththâb, suatu hal yang sangat langka terjadi pada saat konflik 
antar mazhab sedemikian tajam ketika itu. Karenanya, dalam masa kurang 
lebih 4 tahun (484-488), al-Ghazâlî telah sukses meniti karier dengan 
cemerlang sehingga popularitasnya pun semakin menjulang.
27
 Al-Ghazâlî 
saat berada di Baghdâd ini – ditegaskan Osman Bakar – tidak hanya atraktif 
dalam mengajar (dengan kedalaman dan keluasan khazanah 
pengetahuannya) an sich, tetapi juga sangat produktif dalam berkarya.
28
 
Di sela-sela kegiatan mengajarnya, al-Ghazâlî juga mempelajari 
filsafat secara otodidak. Dalam waktu kurang dari dua tahun, dia sudah 
dapat menguasai segala aspek filsafat Yunani, terutama yang sudah diolah 
para filosof Islam, seperti al-Fârabî (w. 339 H.), Ibn Sînâ (w. 428 H), Ibn 
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 Pengangkatan ini terjadi sewaktu al-Ghazâlî berusia 34 tahun. Dia sampai di Baghdâd pada 
bulan Jumadil Awal 484 H./Juni-Juli 1091 M. Sebagai guru besar, al-Ghazâlî kemudian 
menggantikan Abû ‘Abdillah al-Thabarî dan Abû Muhammad al-Fâmî al-Syirâzî (guru besar 
Nizhâmiyyah sebelumnya). Lihat Ibn ‘Asâkir, Tabyîn Kadzib…, h. 292.   
27
 Ahmad al-Syarbashî, Al-Ghazâlî…, h. 33.   
28
 Osman Bakar, Hierarki Ilmu: Membangun Rangka-Pikir Islamisasi Ilmu Menurut AlFarabi, 
Al-Ghazali, Qutbh Al-Din Al-Syirazi, (Bandung: Mizan, 1997), h. 184; M. Saeed Sheikh, dalam 
M.M. Sharîf (ed.), A History…, h. 584. Bahkan, menurut keterangan al-Ghazâlî sendiri, selama 
bermukim di Baghdâd, dia telah berhasil menuntaskan studi dan riset mendalam mengenai empat 
kelompok “pencari kebenaran.” Kemudian hasil penelitian ini selanjutnya dijelaskannya dalam 
“AlMunqidz min al-Dlalâl” (Bebas dari Kesesatan). 
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Maskawayh (w. 431 H.) dan mereka yang tergabung dalam “Ikhwân al-
Shafâ”. Penguasaan al-Ghazâlî terhadap filsafat ini dibuktikan dengan 
sebuah karyanya yang berjudul: Maqâshid al-Falâsifah (Tujuantujuan Para 
Filosof). Buku ini mendeskripsikan tiga pokok bahasan filsafat Yunani 
(logika, metafisika dan fisika) dengan bahasa yang mudah, sehingga –
menurut penilaian Sulaimân Dunyâ- cocok bagi para pemula yang ingin 
mengkaji filsafat Yunani, karena susunannya yang sistematis dan bahasanya 
yang relatif mudah.
29
 
Kapasitas pengetahuan al-Ghazâlî yang mendalam di bidang filsafat, 
diselaraskannya dengan missi penguasa dan para ulama (ahlussunah) waktu 
itu, yakni: mengantisipasi pengaruh filsafat yang dianggap berbahaya bagi 
agama. Untuk ini al-Ghazâlî menulis karya keduanya di bidang yang sama 
dengan judul, Tahâfut alFalâsifah (Kerancuan Para Filosof). Dengan 
karyanya yang monumental ini, alGhazâlî layak menyandang gelar sebagai 
seorang filosof Islam, sekalipun karya tersebut dimaksudkan untuk 
menjatuhkan reputasi para filosof di mata umat, karena adanya kerancuan 
pemikiran mereka dengan akidah yang benar.
30
  
Di samping itu, namanya menjadi semakin terkenal, karena selama 
ini belum ada seorang teolog pun yang berhasil menyerang pemikiran para 
filosof dengan senjata mereka sendiri (logika). 
Pada tahun 487 H./1094 M, ketika menghadiri penobatan Khalifah 
alMustazhhir bi Allah, al-Ghazâlî diminta oleh khalifah ‘Abbâsiyah tersebut 
untuk menulis sebuah karya yang menghantam aliran Bâthiniyyah, sebuah 
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 Lihat kata pengantar dari Sulaimân Dunyâ, Maqâshid al-Falâsifah, (Mesir: Dâr al-Ma’ârif, 
1960), h. 24.  
30
 Sulaimân Dunyâ dengan tegas menyatakan al-Ghazâlî sebagai filosof. Lihat alasanalasannya 
dalam pengantar, Tahâfut al-Falâsifah, edisi Sulaimân Dunyâ (Mesir: Dâr al-Ma’ârif, t.th.), h. 18-
24.   
31 
 
gerakan religiopolitis yang mengancam stabilitas kekhalifahan ‘Abbâsiyah. 
Al-Ghazâlî pun menekuni doktrin-doktrin Bâthiniyyah, dan kemudian 
lahirlah karyanya yang berjudul: Fadhâ`ih al-Bâthiniyyat wa Fadhâ`il al-
Mustazhhiriyyah (Kelancungan paham Bâthiniyyah dan Keutamaan paham 
al-Mustazhhir bi Allah).31Karyanya yang satu ini, semakin mengokohkan 
posisi al-Ghazâlî sebagai seorang intelektual yang berhasil menyelaraskan 
kehidupan intelektualnya dengan aspirasi dan missi penguasa pada 
masanya, sehingga wajarlah apabila dia memperoleh kemewahan hidup di 
samping popularitas.32 
2. Perkembangan Spiritual 
Di puncak reputasinya sebagai “Hujjah al-Islâm”, al-Ghazâlî 
mengalami krisis spiritual.
33
 Dalam autobiografinya “al-Munqidz min al-
Dlalâl” (Bebas dari Kesesatan) dia menceritakan: “Pada bulan Rajab 488 
H./Juli 1095 M. (sekitar enam bulan setelah diselesaikannya buku “Tahâfut 
al-Falâsifah” (Kerancuan Para Filosof), dia merasakan krisis diri yang 
kedua karena studi sufismenya. Dia mengklaim telah menguasai doktrin dan 
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 Ahmad al-Syarbashî, Al-Ghazâlî…, h.  35. Osman Bakar mensinyalir bahwa al-Ghazâlî telah 
mengenal doktrin Bâthiniyyah sejak dia berada di Naisyapur. Lihat Osman Bakar, Hierarki Ilmu…, 
h. 182.  
32
 Kemewahan hidup al-Ghazâlî, di antaranya dikemukakan oleh Abû al-Manshûr al-Razzâz 
dan Wazir Anu Syirwan ibn Khalid yang hidup sezaman dengan al-Ghazâlî. Lihat Mushthafâ 
Jawwâd, “Ashr al-Ghazâlî”…, h. 506; Ahmad al-Syarbashî, Al-Ghazâlî…, h.  35.   
33
 Sebelumnya, al-Ghazâlî juga pernah mengalami krisis intelektual. Ketika masih berada di 
Naisyâpûr, dia telah mengalami satu periode krisis yang pertama selama lebih kurang dua bulan. 
Pada saat krisis ini, al-Ghazâlî meragukan segalanya. Dia skeptis terhadap indera, bahkan akal pun 
dia tolak. Al-Ghazâlî terperosok pada sikap skeptis yang mendalam sehingga dia mempertanyakan 
hal-hal yang dharûriyaât (kebenaran dasar yang sudah jelas) seperti, bahwa 10 lebih banyak 
daripada 3. Lihat Abû Hâmid Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Al-Munqidz 
min al-Dlalâl, dalam Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 538-
539. Menurut Osman Bakar, perkenalan al-Ghazâlî dengan klaim-klaim metodologis mutakallimûn, 
falâsifah, ta’lîmiyyah, serta tasawuf-lah yang memberikan andil sebagai penyebab krisis pribadinya 
yang pertama ini. Lebih jauh Bakar mengidentifikasi, bahwa sifat sesungguhnya dari krisis ini 
tampaknya lebih bersifat epistemologis. Sebagai seorang pelajar muda, saat itu al-Ghazâlî telah 
dibingungkan oleh pertentangan antara kemampuan akal (kasus teolog dan filosof) vis-à-vis dengan 
kehandalan pengalaman suprarasional (kasus sufi dan ta’limiyyah). Baca Osman Bakar, Hierarki 
Ilmu…, h. 183.  
34
Al-Ghazâlî, Al-Munqidz…, h. 553.   
32 
 
ajaran sufisme baik melalui tulisan kaum sufi seperti alMuhâsibî (w. 243 
H./837 M.), al-Syiblî (w.334 H./945 M.), al-Junaid (w. 298 H./911 M), dan 
al-Busthâmî (w. 262 H./875 M.) maupun melalui pengajaran-pengajaran 
lisan.
34
 Dia menyadari bahwa selama ini apa yang telah dicapai dan 
dilakukannya, tidaklah benar-benar ikhlas karena Allah. Oleh karenanya, 
ilmu pengetahuan dan aktivitas yang dia tekuni tidaklah berharga secara 
religius.
35
 
Krisis kedua ini jauh lebih serius dari pada yang pertama karena 
melibatkan suatu keputusan untuk melepaskan satu jenis kehidupan demi 
kehidupan lain yang secara esensial bertentangan dengan yang terdahulu. 
Krisis ini mempengaruhi kesehatan emosional dan fisiknya. Menyebabkan 
suatu gangguan dalam berbicara hingga menghalangi aktivitas 
mengajarnya. Tenaga fisiknya begitu lemah hingga para dokter istana yang 
diutus sultan untuk merawatnya terpaksa menyerah. Terhadap penyakitnya, 
menurut al-Ghazâlî, dokter berkata: “Ini adalah sebuah penyakit yang 
muncul dari problem kejiwaan. Dan untuk menyembuhkannya, tidak ada 
cara lain, kecuali menyingkap rahasia-rahasia dari problem tersebut.”36 
Dalam kondisi krisis seperti ini, al-Ghazâlî akhirnya memutuskan 
untuk mengundurkan diri dari jabatan prestige-nya. Keputusan al-Ghazâlî 
meletakkan gelar guru besar, meninggalkan karier dan kesuksesan hidup, 
sangat mengejutkan publik pada masanya. Banyak spekulasi yang diajukan 
para pakar menyangkut sebab intrinsik bagi tindakan al-Ghazâlî ini.
37
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 Al-Ghazâlî, Al-Munqidz…, h. 553. 
35
 Al-Ghazâlî, Al-Munqidz…, h. 553.   
36
 Al-Ghazâlî, Al-Munqidz…, h. 553.   
37
 ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân menyebutkan beberapa pendapat seperti dari Carra de Voux dan 
Macdonald yang secara kritis mencurigai adanya faktor-faktor politik di balik proses pengunduran 
diri al-Ghazâlî. Dia sendiri dan Musthafâ Jawwâd cenderung sepakat dengan pendapat tersebut. 
33 
 
Namun, Osman Bakar – berpijak pada pendapat McCarthy – dengan tegas 
menyatakan bahwa cerita al-Ghazâlî mengenai motifnyalah yang 
seharusnya diterima, yaitu perubahan orientasi hidupnya ke dunia sufisme.
38
  
Al-Ghazâlî memulai pengasingan spiritualnya di mesjid Umayyah di 
Damaskus setelah dia meninggalkan Baghdâd (Dzulqa’dah 488 
H./Nopember 1095 M.).
39
 Kemudian pada tahun 489 H./1096 M), dia 
pindah ke Yerusalem untuk meneruskan kontemplasinya dengan tinggal di 
zâwiyah (tempat kaum sufi melakukan khalwat) yang berlokasi sekitar 
Dome of Rock (Kubah Batu). Dari sini, pada tahun yang sama setelah 
berziarah ke makam Nabi Ibrâhîm di Hebron, dia kemudian menuju 
Makkah dan Madinah untuk melakukan ibadah haji.
40
 
Setelah mengasingkan diri lebih kurang 11 tahun,
41
 beliau 
melakukan praktek sufisme secara intensif. dan telah memperoleh banyak 
pengetahuan yang meyakinkan tentang hakikat sesuatu yang berkenaan 
dengan akidah. al-Ghazâlî juga menghasilkan banyak karya tulis, terutama 
di bidang sufisme dan kalâm, antara lain: Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn 
(Menghidupkan Kembali Ilmu-ilmu Agama), Jawâhir al-Qur`ân (Permata-
                                                                                                                                                                 
Lihat ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân, Sîrat al-Ghazâlî wa Aqwâl al-Mutaqaddimîn fîhi, (Damaskus: 
Dâr al-Fikr, 1960), h. 18-21; Mushthafâ Jawwâd, “Ashr al-Ghazâlî”, dalam Mahrajan al-Ghazâlî bi 
Dimasyq, Abû Hâmid al-Ghazâlî fî al-Dzikrâ al-Mi’awiyyat al-Tâsi’at li Miladih, (Kairo: al-Majlis 
al-Alâ li Ri’âyat al-Funûn wa al-Adab wa al-‘Ulûm al-Ijtimâ’iyyah, 1962), h. 501. Menurut catatan 
sejarah, ketika alGhazâlî tinggal di Bagdâd (484 H./1091 M.) pada periode ini ditandai oleh 
berbagai dinamika politik. Kedatangannya ke Baghdâd dihadapkan dengan kekuatan Bâthiniyah 
(kelompok yang mendapat dikritik keras dari al-Ghazâlî dalam “Al-Mutazhhiri”)yang beraliran 
Syî’ah Ismâ’îliyyah yang sedang gencar melakukan operasinya. Pada tahun 1090 M. mereka 
berhasil menguasai benteng Alamut, bahkan tahun berikutnya (1092 M), Nizhâm al-Mulk (perdana 
menteri) yang banyak berjasa bagi karier al-Ghazâlî tewas di tangan mereka. Berselang 35 hari 
kemudian Malik Syah, Sultan Seljûq sendiri meninggal dunia sebagai korban selanjutnya. D.B. 
Macdonald, “The life of Al-Ghazzâlî”, JAOS, h. 80. 
38
 Osman Bakar, Hierarki Ilmu…, h. 187. Lihat pula keterangan al-Ghazâlî sendiri dalam, 
AlMunqidz…, h. 554. 
39
 Ahmad Syams al-Dîn, Al-Ghazâlî Hayâtuhu, Âtsâruhu, Falsafatuhu, (Beirut: Dâr al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1990), h. 19. 
40
 Al-Ghazâlî, Al-Munqidz…, h. 554. 
41
 A l-Ghazâlî, Al-Munqidz…, h. 554. 
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permata al-Qur`ân), Bidâyat al-Hidâyah (Permulaan Petunjuk), Al-Qisthâs 
al-Mustaqîm (Neraca yang Lurus), Al-Arba’în fî Ushûl al-Dîn (Empat Puluh 
Pokok-pokok Agama) dan lain-lain.
42
 
Pada tahun (499 H./1106 M.), al-Ghazâlî memutuskan kembali ke 
Naisyâpûr untuk mengajar lagi di Akademi Nizhâmiyyah Naisyâpûr.43 
Setelah tiga tahun terlibat dengan aktifitas pengajaran di kampus tersebut, 
dengan tanpa diketahui alasannya, al-Ghazâlî meninggalkan kegiatannya di 
Naisyâpûr dan kembali ke Thûs kota kelahirannya.44 Akhir kehidupan 
beliau dihabiskan dengan kembali mempelajari hadits dan berkumpul 
dengan ahlinya. Berkata Imam Adz Dzahabi, “Pada akhir kehidupannya, 
beliau tekun menuntut ilmu hadits dan berkumpul dengan ahlinya serta 
menelaah shahihain (Shahih Bukhari dan Muslim). Seandainya beliau 
berumur panjang, niscaya dapat menguasai semuanya dalam waktu 
singkat. Beliau belum sempat meriwayatkan hadits dan tidak memiliki 
keturunan kecuali beberapa orang putri”.45 Beliau wafat di kota Thusi 
dalam usia 53 tahun pada hari Senin 14 Jumadil Akhîr 505 H./ 19 Desember 
1111 M dan dikuburkan di pekuburan Ath Thabaran., setelah – bagi M. 
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 ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân, Sîrat…, h. 205.   
43
 Menurut pengakuannya sendiri, timbul kesadaran baru dalam dirinya bahwa dia harus keluar 
dari ‘uzlah dan zâwiyyah, karena terjadinya dekadensi moral dan amal di kalangan umat, bahkan 
berjangkit di kalangan ulama, sehingga diperlukan penanganan serius untuk meluruskannya. 
Dorongan ini diperkuat oleh permintaan Wazîr Fakhr al-Mulk (putera Nizhâm al-Mulk) agar dia 
kembali mengajar di Nizhâmiyyah Naisyapûr. Lihat. Ibn Asâkir, Tabyîn Kadzib…, h. 294; W. 
Montgomery. Watt, Muslim Intellectual…, h. 147-148.   
44
 W. Montgomery. Watt, Muslim Intellectual…, h. 147-148; D.B. MacDonald, “The Life of 
Al-Ghazâlî…, h. 104. Keterangan menarik untuk hal ini diungkapkan oleh al-Subkî. Menurutnya, 
alGhazâlî meninggalkan kegiatan tersebut setelah Fakhr al-Mulk tewas terbunuh (w. 500 H./1107 
M.). Dalam hal ini terdapat dua asumsi; (1). Al-Ghazâlî mengundurkan diri karena dia tidak lagi 
merasa terkait dengan permintaan perdana menteri Fakhr al-Mulk; (2) Terdapat motif politik. 
Indikasi ini tampak – menurut al-Subkî – bahwa al-Ghazâlî pernah meminta perlindungan kepada 
Yûsuf ibn Tashfîn, Sultan Maroko setelah kematian Fakhr al-Mulk. Namun, karena Sultan Maroko 
tersebut juga meninggal dunia pada tahun yang sama, maka al-Ghazâlî membatalkan rencananya. 
Dia memutuskan untuk kembali ke kampung halamannya. Baca al-Subkî, Thabaqât…, jilid 4, h. 
104.  
45
 Adz Dzahabi dalam Siyar A’lam Nubala 6/34 
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Saeed – “melalui satu lingkaran kehidupan yang indah dan berakhir di 
tempat permulaannya.”46  
3. Karya-karya al-Ghazâlî 
Al-Ghazâlî adalah figur cendikiawan yang memiliki dinamika 
intelektualitas sangat kompleks.
47
 Ditunjang ilmu yang luas, logika yang 
kuat dan bahasa yang lancar, al-Ghazâlî produktif dalam menulis. Karya-
karyanya meliputi berbagai disiplin keilmuan. Di antaranya yaitu: Tentang 
teologi dan filsafat: Maqâshid alFalâsifah (Tujuan Para Filosof), Tahâfut 
al-Falâsifah (Kerancuan Para Filosof), Al-Iqtishad fî al-I’tiqad (Moderasi 
dalam Keyakinan), Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilmi alKalâm (Membentengi 
Orang Awwam dari Ilmu Kalam;tentang logika: Al-Qisthâs al-Mustaqîm 
(Neraca yang Lurus), Mi’yâr al-‘Ilm (Standar Pengetahuan), Mihaq alNazhr 
fî al-Mantiq (Batu Asah Pemikiran Logis), Mîzân al-‘Amal (Neraca 
Perbuatan); tentang fiqh dan ushul fiqh: Al-Basîth (Pembahasan yang 
Mendalam), Syifâ` al-‘Alîl fî al-Qiyâs wa al-Ta’wîl (Terapi yang Tepat 
untuk Analogi dan Ta`wîl), Al-Mustashfâ min ‘Ilmi al-Ushûl (Intisari Ilmu 
tentang Pokok-pokok Yurisprudensi); tentang politik: Nashîhah al-Mulûk 
(Nasihat bagi Para Penguasa); tentang al-Qur`ân dan ta`wîl-nya: Jawâhir al-
Qur`ân wa Duraruh ( Permata-permata al-Qur`ân dan Mutiara-mutiaranya), 
Qanûn al-Ta`wîl (Aturan Pen-ta`wîl-an), Faishal al-Tafriqah baina al-
Islâm wa al-Zandaqah (Pemisah antara Islam dan Zindiq), Misykât al-
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 M. Saeed Sheikh, “Al-Ghazâlî…, h. 587. Al-Ghazâlî dimakamkan di luar Thâbarân dekat 
makam penyair Firdausî. Banyak keterangan ulama dan masyarakat sekitar kematiannya, lihat 
Margaret Smith, Al-Ghazâlî…, h. 35-36.  
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 Salah satu yang menarik perhatian dalam sejarah hidup al-Ghazâlî adalah curiosity-nya yang 
begitu mendalam terhadap pengetahuan dan hakekat kebenaran. Dinamika pengalaman 
intelektualitas dan spiritualitasnya, yang berpindah-pindah dari kecenderungan teologis, ke filsafat, 
ke ta’lîmiyyah dan akhirnya ke tasawuf, membentuk karakter tersendiri yang unik dalam corak 
pemikirannya.   
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Anwâr (Relung-relung Cahaya); tentang etika dan tasawuf: Ihyâ` ‘Ulûm al-
Dîn (Menghidupkan Ilmu-ilmu Agama), Kîmîyâ al-Sa’âdah (Kimia 
Kebahagiaan), Al-Adab fî al-Dîn (Etika Beragama), Bidâyah al-Hidâyah 
(Permulaan Petunjuk); tentang autobiografinya sendiri: Al-Munqidz min al-
Dlalâl (Bebas dari Kesesatan). 
Meskipun al-Ghazâlî banyak menghasilkan karya tulis, sampai saat 
ini secara pasti belum disepakati berapa jumlah kitab yang ditulisnya.
48
 
Bahkan penting untuk diperhatikan, bahwa pada penelitian beberapa sarjana 
modern yang mengkaji sejumlah karyanya, Watt misalnya, membuat 
sejumlah daftar panjang “karya-karya palsu” yang dinisbahkan kepada al-
Ghazâlî.
49
 Menyikapi hal ini, ‘Abd al-Rahmân Badawî dalam “Mu`allafât 
al-Ghazâlî” (Karya-karya al-Ghazâlî),50 mencoba lebih jauh memetakan 
buku-buku yang berkaitan dengan karya al-Ghazâlî, yaitu: Pertama, 
kelompok tulisan yang dipastikan sebagai karya orisinal dari al-Ghazâlî 
sendiri terdiri dari 72 kitab; Kedua, kelompok tulisan yang diragukan 
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 Badawî Thobanah, dalam “Muqaddimah Ihyâ`,” pada Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn, Jilid I, 
memaparkan  sebanyak 47  judul karya al-Ghazâlî. Al-Subkî dalam Thabaqât alSyâfi’iyyah 
menyebutkan 58 judul. Thâsy Kubrâ Zâdeh di dalam Miftâh al-Sa’âdah wa Mishbâh al-Siyâdah 
menyebutkan bahwa karya-karya al-Ghazâlî mencapai 80 buah. Muhammad bin al-Hasan al-Dîn 
‘Abdullah al-Husaini al-Wâsithî dalam Al-Thabaqât al-‘Âliyyah fî Manâqib al-Syâfi’iyyah 
menyebutkan 98 karya al-Ghazâlî. Sementara Abd al-Rahman al-Badawî pada Mu`allafât al-
Ghazâlî memperkirakan bahwa karya-karya al-Ghazâlî mencapai 457 buah.  
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 Dalam meneliti karya-karya yang dinisbahkan kepada al-Ghazâlî, Watt mendasarkan 
analisisnya pada tiga kategori kriteria umum keotentikan. Pertama, al-Ghazâlî dalam periode 
pascaIhyâ,, menurut Watt, mengakui keunggulan wahyu kenabian dan “intuisi religius” atas akal. 
Konsekuensinya, tidak mungkin ada karya yang mengakui keutamaan akal muncul pada periode 
ini. Kedua, al-Ghazâlî dipercayai menyusun karya-karyanya secara teratur dan logis. Ketiga, 
meskipun terdapat kemungkinan ‘fase anti-ortodoks” dan periode “Neoplatonik awal,” namun 
sepanjang hayatnya, al-Ghazâlî berpendidikan ortodoks. Ketiga kategori ini, didasarkan pada 
asumsi dan penelitian Watt terhadap karakteristik corak pemikiran al-Ghazâlî yang dilihatnya pada 
Tahâfut, Ihyâ`, dan Munqidz. W. Montgomery Watt, “The Authenticity of the Works Attributed to 
al-Ghazâlî”, dalam Journal of the Royal Asiatic Society, 1952, h. 24-25.   
50
 Buku ini merupakan karya ‘Abd al-Rahmân Badawî yang ditulis sebagai responsi atas 
kegiatan seminar di Damaskus (1961) untuk memperingati tahun kelahiran al-Ghazâlî yang ke-900. 
Badawî telah melakukan penelitian panjang, teliti dan cermat terhadap sejumlah karya-karya al- 
Ghazâlî baik yang diterbitkan, diterjemahkan dan juga masih dalam bentuk naskah-naskah yang 
tersimpan di berbagai perpustakaan di Negeri Arab serta Eropa. 
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sebagai karya otentik alGhazâlî sekitar 22 kitab; ketiga, kelompok tulisan 
yang dapat dipastikan bukanlah karya al-Ghazâlî sekitar 31 kitab.
51
 
Dalam hal ini perlu diungkapkan, bahwa ketika mencermati tulisan-
tulisan alGhazâlî, sering terdapat ketidakkonsistenan antar karya yang 
berbeda. Untuk menjawab kasus ini, Sulaimân Dunyâ pada analisisnya 
menyatakan bahwa pemikiran al-Ghazâlî tersebut memiliki gradasi sasaran 
dan tingkat presentasi yang berbeda. Ada karya-karya yang ditujukan untuk 
pembaca awam (seperti: Iljâm al-‘Awwâm) dan ada pula yang diarahkan 
untuk kalangan tertentu yang berkompeten (seperti: Al-Madhnûn bihî ‘alâ 
Ghairi Ahlihî).52 
B. Konteks Sosio Historis dan Kultural Masa al-Ghazâlî 
Setiap pemikir selalu dipengaruhi oleh situasi dan kondisi di mana dia 
berada. Baik situasi politik maupun iklim pemikiran dan religiusitas pada 
zamannya, senantiasa mewarnai pemikiran dari seorang tokoh. Realitas ini juga 
berlaku bagi alGhazâlî. Situasi kultural dan struktural pada masanya 
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 ‘Abd al-Rahmân Badawî, Mu`allafât al-Ghazâlî, (Kairo: al-Dâr al-Mishriyyah li al-Ta`lîf wa 
al-Tarjamah, 1961), h. 2-25. 
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Kotradiksi-kontradiksi dalam karya al-Ghazâlî ini menimbulkan kontroversi di kalangan 
pembaca pada masa belakangan. Salah satu contoh, pada “Tahâfut al-Falâsifah,” al-Ghazâlî gencar 
mengkritik para filosof Muslim yang dianggap terkontaminasi logika Yunani, namun pada saat 
yang sama, dia juga telah menulis “Mi’yâr al-‘Ilm” (Standar Pengetahuan) yang justru membela 
ilmu-ilmu warisan Aristoteles (Yunani) serta menjelaskan berbagai segi kegunaannya. Begitu pula 
dalam teologi (kalâm), dalam “Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm” (Membentengi Orang Awam 
dari Ilmu Kalam), al-Ghazâlî tampak menentang kalâm, tetapi pada karyanya “al-Iqtishâd fî al-
I’tiqâd” (Moderasi dalam Keyakinan), al-Ghazâlî terlihat memberi tempat pada eksistensi kalâm 
(teologi Asy’ariyyah). Pada konteks ini, karya al-Ghazâlî sulit untuk dapat dipahami dengan benar 
jika tidak diketahui secara persis konteks waktu, dinamika ilmiah masanya, serta perkembangan 
intelektual dan spiritual yang terjadi padanya. Bagi Sulaimân Dunyâ, dalam menilai karya-karya al-
Ghazâlî, setidaknya harus berpijak pada beberapa asumsi. Pertama, sesungguhnya sikap skeptis 
intelektual serta krisis spiritual yang telah dialami al-Ghazâlî sangat besar memberikan kontribusi 
dalam menertibkan kehidupan ilmiahnya. Kedua, al-Ghazâlî memiliki kebiasaan untuk 
menyesuaikan tulisannya pada konteks objek yang menjadi sasaran pembaca karya-karyanya. Baca 
Sulaimân Dunyâ, Al-Haqîqah…, h. 64, 72. 
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berpengaruh besar pada perkembangan intelektual dan spiritualnya berikut 
pemikiran-pemikirannya. 
Sebagai seorang tokoh besar, al-Ghazâlî telah melewatkan setengah 
abad dari usianya dalam abad ke-5 H. Hanya lebih kurang lima tahun dia 
sempat menghirup udara abad berikutnya. Rentang waktu itu dihabiskannya 
beberapa lama di Khurâsân, Iran (tempat kelahiran dan pendidikannya), di 
Baghdâd, Irak (tempat puncak karir intelektualnya), dan di Damaskus, al-Quds, 
Mekkah, Medinah, dan kota-kota lain (tempat persinggahan dalam 
pengembaraannya yang panjang untuk memenuhi tuntutan spiritualnya).
53
 
Situasi kultural dan struktural di daerah-daerah tersebut ketika itu dapat 
diuraikan secara singkat sebagai berikut: 
Dari segi politik, di dunia Islam bagian Timur, Dinasti ‘Abbâsiyyah 
yang beribukota di Baghdâd masih diakui eksistensinya. Walaupun demikian, 
otoritas sesungguhnya berada di tangan para sultan yang membagi wilayah 
tersebut menjadi beberapa daerah kesultanan yang independen.Pada 447 
H./1055 M., tiga tahun sebelum al-Ghazâlî lahir, dominasi Dinasti Bûyiyah 
(Buwaihiyah) Syî’ah atas kekhalifahan Sunni di Baghdâd berakhir. Saat itu 
orang-orang Seljûq Turki, di bawah komando pemimpinnya, Thughrul Beg (w. 
455 H./1063 M.) memasuki kota dan berhasil menumbangkan rezim Bûyiyah.
54
 
Sebelum kejadian historis ini, Thughrul Beg telah memproklamirkan diri 
sebagai Sultan Naisyapûr pada tahun 429 H./1038 M. Dia juga telah 
menginvasi provinsi-provinsi di bagian Timur Imperium ‘Abbâsiyah ke dalam 
kekuasaannya. Di antaranya adalah Persia Timur yang direbutnya dari Dinasti 
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 Ahmad Syams al-Dîn, Al-Ghazâlî Hayâtuhu…,h. 13-21.   
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 Al-Suyûthî, Târîkh al-Khulafâ, (Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th.) h. 418; Ahmad 
Syams al-Dîn, Al-Ghazâlî…,h. 11.     
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Ghaznawiyah Turki dan Persia Barat dari Dinasti Bûyiyah itu sendiri. Dengan 
Baghdâd yang –masih merupakan pusat dunia Islam- kini berada di bawah 
kendali politik dan militernya, Thughrul Beg dianugerahi gelar “Raja Timur 
dan Barat” oleh Khalifah yang berkuasa, al-Qâ`im (w. 467 H./1075 M).55 
Ketika Thughrul Beg meninggal tahun 455 H./1063 M., keponakannya, 
Alp Arslân (1063-1072 M.) menggantikannya menjadi Seljûq Agung pertama. 
Kekuasaan Seljûq mencapai puncak kejayaannya pada masa pemerintahan 
Malik-Syâh (10721092 M.), putra Alp Arslân.56 Imperium Malik Syâh 
“membentang dari Asia Tengah dan perbatasan India hingga Laut Tengah, dan 
dari Kaukasus dan Laut Aral hingga Teluk Persia, dengan sedikit pengecualian 
kontrol atas kota Makkah dan Madinah.”57 Masa hidup al-Ghazâlî, yang 
meninggal pada tahun 505 H./1111 M. dalam usia lima puluh tiga tahun, 
hampir bertepatan dengan periode singkat perkembangan hingga kejayaan 
Dinasti Seljûq ini. Al-Ghazâlî juga sempat menyaksikan kemunduran tajam 
Dinasti itu menyusul pembunuhan atas Malik Syâh pada 485 H./1092 M.58 
Tantangan serius bagi bangsa Seljûq dalam pengukuhan supremasinya 
berasal dari Dinasti Fâthimiyah di Mesir, yang sebelumnya telah menyapu 
bersih sebagian besar Afrika Utara dan Syiria. Bahkan, menjelang munculnya 
Dinasti Seljûq, pernah sampai beberapa bulan menguasai Baghdâd, ibukota 
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 Banyak studi, tradisional maupun modern, yang berhubungan dengan kondisi politis dan 
religius dalam kekhalifahan ‘Abbâsiyah pada periode abad kelima/kesebelas. Yang paling awal 
adalah studi Ibn ’Aqil (w. 513/1119), seorang fuqaha Hanbaliyah yang terkenal dan sebaya al-
Ghazâlî yang menghadiri pidato pelantikannya ketika al-Ghazâlî diangkat sebagai Guru Besar fiqh 
Syâfi’iyah pada akademi Nizhâmiyah di Baghdâd. Lihat Osman Bakar, Hierarki Ilmu…, h. 197; W. 
Montgomery. Watt, Muslim Intellectual: A Study of al-Ghazâlî, (Edinburgh: Edinburgh University 
Press, 1963), h. 200.  
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 Philip K. Hitti, History of the Arabs, (London: The Macmillan Press Ltd, 1970), h. 474-475; 
Ahmad Syams al-Dîn, Al-Ghazâlî…,h. 12.  
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 W. M. Watt., Muslim Intellectual…, h. 241. 
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 Sultan Mâlik Syah dibunuh pada 15 Syawwâl 485 H oleh pengikut Bâthiniyyah., 35 hari 
sebelumnya, yaitu pada 10 Ramadhân 485 H., Nizhâm al-Mulk, sang perdana menteri juga tewas di 
tangan pengikut aliran yang sama. Lihat M. M. Sharif (ed.), A History of Muslim Philosophy, 
(Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1963), Vol. 1, h. 584-586.   
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‘Abbâsiyyah. Dinasti Seljûq-lah yang kemudian merobek-robek wilayah dan 
pengaruh Fâthimiyyah di Irak dan Syiria.Seljûq berkuasa di daerah terakhir ini 
sejak tahun 468 H./1075 M. Fâthimiyyah sempat berusaha merebut kembali 
wilayah Syiria yang strategis dari tangan Seljûq, tetapi gagal. Mungkin karena 
konflik inilah, Fâthimiyyah bersikap diam tatkala Dinasti Seljûq berjuang mati-
matian menghadapi gelombang tentara Salib yang menjadi ancaman dunia 
Islam waktu itu.59 
Selain diakibatkan oleh konflik secara eksternal, situasi politik dan 
keamanan dalam negeri Dinasti Seljûq tidak stabil, karena terjadinya perebutan 
tahta sepeninggal Sultan Malik Syah dan gangguan stabilitas keamanan dalam 
negeri yang dilancarkan gerakan politik bawah tanah yang berbajukan agama, 
yakni gerakan Bâthiniyyah. Gerakan ini, yang semula merupakan pecahan sekte 
Syî’ah Ismâ’îliyyah yang terjadi dalam istana Fâthimiyyah di Mesir, menjadi 
kuat dan berbahaya di bawah kepemimpinan Hasan al-Shabbah, yang 
memegang  pimpinan mulai tahun 483 H./1090 M.. Hasan al-Shabbah 
menjadikan Alamut (sebelah Utara Qazwin) sebagai sentral gerakan dan 
kekuasaannya. Dalam mensukseskan gerakannya, Bâthiniyyah tidak segan-
segan mengadakan serangkaian pembunuhan terhadap tokoh-tokoh penguasa 
dan ulama yang dianggap penghalang mereka. Usaha Dinasti Seljûq untuk 
menghancurkan gerakan ini dengan serangkaian serangan ke pusatnya di 
Alamut selalu gagal. Bahkan, pada tahun 490 H., Bâthiniyyah berhasil 
menguasai sebelas benteng di seluruh Iran, yang membentang dari Qahistan di 
Timur sampai Dailâm di Barat Laut. Gerakan ini baru dapat dihancurkan – 
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 Tentara Salib akhirnya berhasil mendirikan beberapa kerajaan Kristen, seperti: Kerajaan 
Ruha pada tahun 490 H./1097 M. dan Kerajaan Antiochia pada tahun 491 H./1098 M. Kota al-Quds 
jatuh ke tangan kaum Salib pada tahun 492 H./1099 M. dan pada tahun 495 H., menyusul pula kota 
Tripolis. Lihat. ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân, Sîrat al-Ghazâlî…, h. 126; Philip K. Hitti, History…, h. 
474 dan 622.  
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setelah 177 tahun berdiri dengan delapan orang pimpinan – oleh tentara Tartar 
di bawah Hulaku pada tahun 654 H./1256 M.60 
Pada masa al-Ghazâlî, tidak saja telah terjadi disintegrasi di bidang 
politik umat Islam, tetapi juga di bidang sosial keagamaan. Umat Islam ketika 
itu terkotakkotak dalam beberapa golongan mazhab fiqh dan aliran kalâm. 
Ulama dari masingmasing mazhab dengan sadar menanamkan fanatisme 
golongan kepada umat. Peran mereka pada umumnya juga disponsori oleh 
pihak penguasa. Setiap penguasa cenderung untuk berusaha menanamkan 
pahamnya kepada rakyat dengan segala daya upaya, bahkan dengan cara 
kekerasan. Seperti yang dilakukan oleh ‘Amîd al-Mulk alKundurî, wazir 
Dinasti Seljûq pertama, yang beraliran Muktazilah, sehingga mazhab dan aliran 
lainnya – seperti mazhab Syâfi’iyah dan aliran Asy’ariyyah – jadi 
terintimidasi.61 
Ketika Nizhâm al-Mulk (w. 485 H./1092 M.) – yang bermazhab 
Syâfi’iyah dalam hukum (fiqh) dan bermazhab Asy’ariyyah dalam kepercayaan 
teologis – menjadi wazir (setingkat perdana menteri zaman modern) 
menggantikan al-Kundurî, situasi jadi berubah sama sekali. Nizhâm al-Mulk 
membalikkan keadaan dengan mengambil Asy’ariyyah sebagai teologi resmi 
Imperium Seljûq.62 Dia mengangkat citra ajaran Sunni dalam persaingan 
dengan sistem Syî’ah yang sudah lebih dulu mapan dari kekhalifahan 
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 ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân, Sîrat…,h. 27-28; ‘Abd al-Rahmân Badawî, Madzâhib 
alIslâmiyyîn, (Beirut: Dâr al-‘Ilm wa al-Malayyîn, 1971), Juz. 2, h. 313-323.   
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 Al-Juwainî (w. 478/1085), tokoh Asy’ariyyah terkemuka Naisyapur dan salah satu guru 
utama al-Ghazâlî, dipaksa hidup dalam pengasingan di Makkah dan Madinah tempat dia 
memanfaatkan waktu untuk mengajar selama beberapa tahun. Selanjutnya, dia dikenal dengan 
julukan Imâm al-Haramain (Imam dua tempat suci). Lihat Mushthafâ Jawwâd, “Ashr al-
Ghazâlî”…, h. 495.  
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 Meski bukan satu-satunya doktrin teologis yang dianut oleh semua orang, teologi 
Asy’ariyyah dijadikan oleh Nizhâm al-Mulk sebagai teologi yang paling layak untuk 
mempersatukan Imperium Seljûq dan untuk membendung pengaruh Ismâ’îlisme dinasti 
Fâthimiyyah. Lihat Osman Bakar, Hierarki Ilmu…, h. 198.  
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Fâthimiyah. Dalam usaha untuk menyuburkan mazhabnya di tengah 
masyarakat, Nizhâm al-Mulk bertindak lebih etis daripada pendahulunya. Dia 
mendirikan sekitar selusin madrasah mencontoh institusi-institusi Syî’ah yang 
lebih awal.63 Madrasah-madrasah tersebut diberi nama dengan menggunakan 
namanya sendiri; Madrasah Nizhâmiyyah. Di madrasah ini, para tokoh ulama 
mazhab Syâfi’î dan aliran Asy’arî dengan leluasa mengajarkan doktrin-
doktrinnya.64 
Fanatisme yang berlebihan pada masa itu sering menimbulkan konflik 
antar golongan mazhab dan aliran, malah sampai meningkat menjadi konflik 
fisik yang meminta korban jiwa. Masing-masing mazhab memang mempunyai 
wilayah yang menjadi basis pengikutnya. Misalnya, di Khurasan, mayoritas 
penduduknya bermazhab Syafi’î. Sementara di Transoksiana, didominasi oleh 
mazhab Hanafî. Di Isfahan mazhab Syafi’î bertemu dengan mazhab Hanbalî 
dan di Balkh bercampur dengan mazhab Hanafî. Adapun di Baghdâd dan 
wilayah Irak, mazhab Hanbalî lebih dominan. Konflik sering terjadi karena 
pengikut mazhab yang satu mengkafirkan mazhab yang lain, seperti antara 
mazhab Syafi’î dengan Hanbalî. Konflik terbanyak terjadi antar berbagai aliran 
kalâm, yaitu antara Asy’ariyyah dengan Hanâbilah, antara Hanâbilah dengan 
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 Dinasti Fâthimiyyah di Mesir mendirikan Jami’ al-Azhâr pada tahun 972 M. dengan tujuan 
untuk menyebarkan paham Sekte Syî’ah Ismâ’îliyyah. Dalam beberapa hal, mereka dapat dianggap 
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 Tentang madrasah Nizhâmîyah dan institusi-institusi pendidikan lainnya pada kekhalifahan 
‘Abbâsiyah abad kelima/kesebelas, lihat G. Makdisi, “Institusi Pendidikan Muslim di Baghdâd 
Abad Kesebelas” dalam Bulletin of the School of oriental and African Studies, XXIV (1961), h. 1-
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Muktazilah, antara Hanâbilah dengan Syi’ah dan antara aliran-aliran yang 
lain.
65
 
Konflik antar pelbagai pengikut mazhab yang berbeda itu, juga tampak 
jelas dari fatwa-fatwa tokoh keagamaan ketika itu. Sebagai contoh, seorang 
Qâdhî (semacam pemimpin badan peradilan syarî’ah) yang bermazhab Hanafî 
dari Damaskus, yaitu Muhammad ibn Mûsâ al-Balâsâghûnî (w. 506 H.), pernah 
mengatakan, “Seandainya saya berkuasa, saya akan tarik jizyah (pajak non-
Muslim) dari para penganut mazhab Syâfi’î.”66 Sebaliknya, tidak kurang dari 
tokoh besar mazhab Syâfi’î, yaitu Abû al-Ma’âlî al-Juwainî, guru dari imâm al-
Ghazâlî, mengutuk keras mazhab Hanafî karena, (1) membolehkan wudhu 
dengan khamar dari kurma; (2) berpendapat bahwa kulit anjing yang disamak 
adalah suci; (3) membolehkan membuka shalat dengan takbir dalam terjemah 
bahasa lain selain Arab seperti bahasa Turki atau Hindi; (4) dalam shalat, boleh 
hanya sekadar membaca “mudhâmmatân”, dari surah al-Rahmân: 64; (5) boleh 
meninggalkan rukû’ (6) boleh tidak membaca tasyahhud (bacaan syahadat 
dalam tahiyyat); (7) boleh berbicara dengan sengaja (tidak terpaksa).67 
Ibn al-Jauzî (w. 597 H.) telah menceritakan adanya beberapa peristiwa 
konflik yang terjadi di Baghdâd, antara lain: Pada tahun 469 H. terjadi apa yang 
disebut sebagai “Peristiwa Qusyairî”, yaitu konflik fisik antara pengikut 
Asy’ariyyah dan Hanâbilah, karena pihak pertama menuduh pihak kedua 
berpaham “tajsîm”; dan konflik ini memakan korban seorang laki-laki. Pada 
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 Ada semacam korelasi umum yang telah terjadi antara aliran teologi dan mazhab fiqih. 
Pengikut Asy’ariyyah cenderung bermazhab Syafi’î, pengikut Salafisme pada umumnya pengikut 
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 ‘Umar Sulaimân al-Asyqâr, Târikh al-Fiqh al-Islâmî, (Kuwait: Maktabah al-Falâh, 1982), h. 
172-173.  
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 ‘Umar Sulaimân al-Asyqâr, Târikh al-Fiqh..., h. 174.  
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tahun 473 H. terjadi pula konflik antara golongan Hanâbilah dengan Syi’ah; 
dan dua tahun kemudian terjadi lagi konflik antara Hanâbilah dan 
Asy’ariyyah.68 
Konflik sosial yang terjadi di kalangan umat Islam pada masa al-
Ghazâlî yang bersumber dari perbedaan persepsi terhadap ajaran agama, 
sebenarnya berpangkal dari adanya pelbagai pengaruh kultural terhadap Islam 
yang sudah berlangsung sejak beberapa abad sebelumnya. Di antara unsur 
kultural yang paling berpengaruh pada masa al-Ghazâlî ialah filsafat, baik 
filsafat Yunani, maupun filsafat India dan Persia. Filsafat Yunani banyak 
diserap oleh para teolog, filsafat India diadaptasi oleh kaum sufi, dan filsafat 
Persia banyak mempengaruhi doktrin Syi’ah dalam konsep imâmah.69Dalam 
mempropagandakan pahamnya, masing-masing aliran menggunakan filsafat 
(terutama: logika) sebagai alatnya, sehingga semua intelektual, baik yang 
menerima maupun yang menolak unsur-unsur filsafat dalam agama, harus 
terlebih dahulu mempelajari filsafat.70 
Pada abad ke-5 H., di dunia Islam telah muncul beberapa orang tokoh 
pemikir besar – sebelum al-Ghazâlî. Di antaranya: Abû ‘Abdillah al-Baghdâdî 
(w. 413 H.) tokoh Syi’ah, al-Qâdhî ‘Abd al-Jabbâr (w. 415 H.) tokoh 
Muktazilah, Abû ‘Alî ibn Sînâ (w. 428 H.) tokoh filosof, Ibn al-Haitsâm (w. 
430 H.) ahli matematika dan fisika, Ibn Hazm (w. 456 H.) tokoh Salafisme di 
Spanyol, al-Asfirâinî (w. 418 H.) dan alJuwainî (w. 478 H.) keduanya tokoh 
Asy’ariyyah, dan Hasan al-Shabbâh (w. 485 H.) tokoh Bâthiniyyah.71 
                                                          
68
 Mushthafâ Jawwâd, “Ashr al-Ghazâlî…, h. 497-506; Mushthafâ Hilmî, Manhaj ‘Ulamâ` 
alHadîts wa al-Sunnat fî Ushûl al-Dîn, (Iskandariyyah: Dâr al-Da’wah, t.th.), h. 163.   
69
 ‘Abd al-Karîm al-‘Utsmân, Sîrat…,h. 29; Victor Sa’id Basil, Manhaj al-Bahts ‘an alMa’rifat 
‘ind al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Kutub al-Lubnânî, t.th.), h. 8.   
70
 Ibrâhîm Madkûr, “Al-Ghazâlî al-Faylasuf” dalam Abû Hâmid…, h. 214.  
71
 Ibrâhîm Madkûr, “Al-Ghazâlî al-Faylasuf” dalam Abû Hâmid…, h. 213.   
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Pemikiran dari tokoh-tokoh ini diserap oleh pelbagai aliran yang ada pada 
waktu itu sehingga sangat berpengaruh bagi dinamika masyarakat Islam. 
Ringkasnya dapat diungkapkan, bahwa periode lahir dan 
berkembangnya alGhazâlî menjadi seorang tokoh pemikir terkemuka dalam 
sejarah Islam merupakan suatu periode yang penuh dengan pelbagai konflik; 
konflik intelektual antara para filosof dan teolog; konflik politik dan religius 
antara pengikut Sunni dan Syi’î; dan konflik spiritual antara sufi esoterik dan 
fuqaha eksoterik. Dia (al-Ghazâlî) sendiri, seperti dinyatakan Osman Bakar, 
memainkan peran penting dalam meredakan sebagian konflik-konflik tersebut.72 
Konsep-konsep dan metodologi kreatif yang ditawarkan al-Ghazâlî, tidak 
terlepas dari upayanya untuk memberikan solusi dari berbagai problematika 
kehidupan pada masanya. Salah satu jasa al-Ghazâlî yang diakui secara luas 
oleh dunia Islam ialah usaha, dan keberhasilannya dalam mengintegrasikan 
dimensi eksoteris ajaran Islam dengan dimensi esoterisnya.73 
                                                          
72
 Osman Bakar, Hierarki Ilmu…,h. 18.   
73 Mengenai penilaian dan komentar positif tentang jasa besar al-Ghazâlî, dapat dilihat pada 
Ibrâhîm Madkûr, Fî al-Falsafah al-Islâmiyyah: Manhajuhu wa Tathbîquhu, (Kairo: Dâr al-Ma’ârif, 
1976), jilid 1, h. 66; Fazlur Rahman, Islam, (Chicago: The University of Chicago Press, 1979), h. 
140; Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1978), h. 78; 
Nurcholish Madjid, Kaki Langit Peradaban Islam, (Jakarta: Paramadina, 1997), h. 86. Sedangkan 
komentar skeptis mengenai peran dan jasa al-Ghazâlî, dapat dirujuk pada tulisan Kautsar Azhari 
Noer, Mengkaji Ulang Posisi al-Ghazâlî dalam Sejarah Tasawuf, Jurnal Paramadina, vol. 1, no. 2. 
1999. h. 162-185. 
46 
 
BAB III 
TENTANG TA`WÎL AL-QUR`ÂN 
A. Pengertian Ta`wîl 
1. Pengertian Etimologis  
Kata “ta`wîl” Dalam bahasa Arab merupakan suatu kata yang 
memiliki kemungkinan beberapa arti. Dr. Muhammad Adîb Shâlih, 
mengutip pendapat seorang pakar bahasa, adab, dan sekaligus huffâzh al-
hadîts, Abu ‘Ubaidah, Ma’mar bin alMutsannâ (w. 209 H.), menyatakan 
bahwa kata “ta`wîl” dapat berarti al-tafsîr (tafsir) dan dapat pula berarti al-
marja’ wa al-mashîr (tempat kembali).1 Selain pendapat ini, al-Zarkasyî (w. 
794 H.), dalam kitabnya al-Burhân fî ‘Ulûm al-Qur`ân, mencatat sedikitnya 
tiga pendapat tentang asal kata “ta`wîl”. Pertama, bahwa dia terambil dari 
kata “al-aul” yang berarti al-rujû’ (kembali). Kedua, bahwa dia berasal dari 
kata “alma`âl” yang berarti al-‘âqibah dan al-mashîr (akibat dan tempat 
kembali). Ketiga, bahwa dia berasal dari kata “al-iyâlah” yang bermakna al-
siyâsah dan al-tadbîr (pengaturan).
2
 
Pendapat-pendapat di atas, tidak berbeda jauh dari hasil penelitian 
Prof. Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand yang berkesimpulan bahwa kata 
“ta`wîl” mencakup tiga pengertian, yakni: Pertama, bermakna al-marja’, al-
mashîr dan al-‘âqibah. Kedua, bermakna al-tafsîr dan al-bayân (penjelasan). 
Ketiga, bermakna pengalihan dari makna tekstual kepada makna lainnya 
                                                          
1
 Muhammad Adîb Shâlih, Tafsîr al-Nushûsh fî al-Fiqh al-Islâmî: Dirâsah Muqâranah, 
(Kairo:Mansyûrât al-Maktab al-Islâmî, t.th.), juz 1, h. 356.     
2
 Muhammad bin ‘Abdullah al-Zarkasyî, Al-Burhân fî ‘Ulûm al-Qur`ân, (Beirut: Dâr al-Fikr, 
1988), Juz. 2,  h. 164.   
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yang terkandung dari sebuah ungkapan.
3
 Menurut al-Jiliyand, pengertian 
yang disebutnya terakhir, belum dikenal pada periode-periode awal Islam. 
Tetapi mulai populer di kalangan fuqahâ, mutakallimîn, filosof, para sufi 
yang datang setelah generasi salaf.
4
 
Berdasarkan beberapa keterangan tersebut, dapat diketahui bahwa di 
samping terdapat beberapa makna asal dari kata “ta`wîl,” juga terdapat 
pergeseran makna dari kata tersebut. Kata ta`wîl, berkembang dan bahkan 
berubah menjadi istilah teknis dalam kaitannya dengan pemahaman teks 
keagamaan. 
2. Pengertian Terminologis  
Term ta’wîl, yang berkembang pada periode salaf 5 memiliki dua 
pengertian. Yaitu: Pertama, bermakna tafsir sebuah pembicaraan dan 
penjelasan maknanya, baik sesuai dengan makna zahirnya atau pun 
bertentangan. Dengan demikian, makna ta`wîl dan tafsîr dalam hal ini 
                                                          
3
 Makna pertama, dirujuk dalam kamus-kamus bahasa Arab yang ditulis pada abad keempat 
hijriah, seperti Tahdzîb al-Lughah, karya al-Azharî (Abu Manshûr, Muhammad bin Ahmad) (w.370 
H.) dan Maqâyîs al-Lughah karya Ibn Fâris (w. 395 H.). Makna kedua ditemukan dalam Lisân 
‘Ârab karya Ibn Manzhûr (w. 711 H.) yang mengutip pendapat al-Laits dan al-Jauharî. Sedangkan 
makna ketiga, juga kutipan Ibn Manzûr dari pendapat Ibn al-Atsîr dalam Nihâyah fî Gharîb al-
Hadîts, pendapat al-Zubaidî dalam Tâj al-‘Arûs, pendapat al-Subkî dalam Jam’ al-Jawâmi’ dan 
dari pendapat Ibn al-Jauzî. LihatMuhammad al-Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah wa 
Mauqifuh min Qadliyah al-Ta’wîl, (Kairo: al-Mathâbi’ al-Âmiriyah, 1973), h. 28-34. 
4
 Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 33. 
5
 Secara etimologis, salaf berarti: telah berlalu (salafa) atau kaum yang terdahulu (salaf 
alqaum). Lihat Louis Ma’lûf, Al-Munjid fî al-Lughah wa al-A’lâm, (Beirut: Dâr al-Masyriq, 1986), 
h. 346. Yang dianggap sebagai kaum salaf, menurut pendapat yang populer adalah mereka (para 
ulama) yang termasuk hidup pada tiga generasi pertama hijriah, yakni: generasi tâbi’ tâbi’în, 
generasi tâbi’în dan generasi sahabat yaitu periode Rasulullah. Sedangkan generasi yang datang 
setelah mereka, disebut khalaf. Sebagian ulama memberikan batasan periode salaf hingga 220 
tahun dari diutusnya Rasulullah, sebagian lagi membatasi hingga tiga abad yang pertama. Lihat 
Qism al-Abhâts wa alDirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-Khairiyyah al-Islâmiyyah, 
Tafsîr Ulî al-Nuhâ li Qauli Ta’âlâ “al-Rahmân ‘ala al-‘Arsy Istawâ”, (Beirut: Syirkah Dâr al-
Masyârî’, 2005), h. 38; Abû Hâmid Muhammad al-Ghazâlî, Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm,  
dalam Majmû’ahRasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 301. Sementara itu, 
Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, memberikan catatan yang menarik mengenai kriteria salaf, 
menurutnya, kategori salaf tidak cukup diberikan berdasarkan keterdahuluan zaman semata 
(kedekatan masa hidup dengan periode Rasulullah), tetapi harus dilihat pula kesesuaian 
pendapatnya baik secara tekstual maupun substansial dengan pandangan al-Qur`ân dan Sunnah. 
Lihat Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 52. 
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adalah sinonim. Inilah yang dimaksud Mujâhid (w. 103 H.) dalam 
pernyataannya, “Sesungguhnya para ulama mengetahui ta`wîl 
alQur`ân.”(baca: tafsirnya). Dan ini pula yang dimaksud dari pernyataan 
Syeikh para mufasir, Ibn Jarîr al-Thabarî (w. 310 H.), yang banyak 
mengutip pendapat para sahabat, tâbi’în dan tabi’ tâbi’în,  “al-Qaul fî Ta`wîl 
(maksudnya: Tafsîr) Qaulihî Ta’âlâ Kadzâ wa Kadzâ.” atau dengan  
pernyataannya, “Ikhtalafa Ahl al-Ta`wîl (maksudnya: al-Tafsîr) fî Hâdzihi 
al-Âyah”.6 
Kedua, bermakna hakikat yang dimaksud dari suatu pembicaraan. 
Jika pembicaraan atau ungkapan yang di-ta`wîl-kan dalam bentuk perintah, 
maka ta`wîlnya adalah berlangsungnya perbuatan yang diperintahkan itu 
sendiri. Misalnya dikatakan, “Duduklah!”, maka ta`wîl-nya adalah 
perbuatan seseorang berupa duduk. Sementara itu, jika ungkapan yang di-
ta`wîl-kan berupa berita, maka ta`wîl-nya adalah berupa berlangsungnya isi 
berita itu sendiri. Umpamanya dikatakan, “Matahari telah terbit”, maka 
ta`wîl-nya adalah terbitnya matahari itu sendiri.
7
 
Eksistensi ta`wîl dalam pengertiannya yang pertama, sama dengan 
tafsir yaitu: mungkin saja ada dalam tulisan, pembicaraan, atau pun hanya 
dalam pikiran. Sedangkan dalam pengertiannya yang kedua, tampak 
perbedaan antara tafsir dan ta`wîl. Eksistensi ta`wîl dalam hal ini, berada di 
luar pikiran, pembicaraan atau pun tulisan. Sebab dia berupa peristiwa, baik 
yang terjadi pada masa lalu maupun masa yang akan datang. Ta`wîl dalam 
pengertian seperti ini terdapat dalam al-Qur`ân, misalnya pada surah Yûnus 
ayat 39 yang berbunyi:   
                                                          
6
 Muhammad Husein al-Dzahabî,  Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,..., Juz 1, h. 13.   
7
 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,..., Juz 1, h. 13. 
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                     … 
 
Artinya: bahkan mereka pula terburu-buru mendustakan Al-Quran Yang 
fahaman mereka tidak dapat meliputi Segala isi pengetahuannya, dan 
belum datang kepada mereka kenyataan Yang menjelaskan kebenarannya... 
Makna istilah ta`wîl pada ayat tersebut adalah terjadinya peristiwa 
yang diberitakan.
8
 
Dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam, istilah ta`wîl di 
kalangan ulama yang datang belakangan telah bergeser pengertiannya. Para 
ulama setelah generasi salaf; dari kalangan fuqaha, teolog, filosof, dan sufi 
mendefinisikan ta`wîl sebagai pengalihan makna lafal kepada makna lain 
yang dikandungnya atau mengalihkan makna lafal yang unggul kepada 
makna yang diunggulkan karena adanya dalil yang menyertainya.
9
 Pada 
umumnya mereka sepakat, bahwa sebuah penta`wîl-an dapat diterima jika 
didukung oleh dalil yang kuat. Sebaliknya, dianggap menyimpang jika 
dilakukan dengan dalil / argumentasi yang lemah atau bahkan tanpa dalil 
sama sekali.
10
 
3. Lafaz-lafaz Ta`wîl dalam Al-Qur`ân  
Lafaz kata “ta`wîl”, disebutkan sebanyak 17 kali dalam al-Qur`ân.11 
Dari pengulangan sejumlah itu, kata ta`wîl digunakan untuk pengertian 
yang berbeda-beda. Pengertian lafaz ta`wîl dalam al-Qur`ân, di antaranya 
adalah:  
                                                          
8
 Mannâ’ Khalîl al-Qaththân, Mabâhits fî ‘Ulûm al-Qur`ân, (t.t.: Mansyûrât al-‘Ashr alHadîts, 
1973), h. 327.   
9
 Muhammad Husein al-Dzahabî,  Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,..., Juz 1, h. 13.   
10
 Muhammad bin ‘Ali bin Muhammad al-Syaukânî, Irsyâd al-Fuhûl ilâ Tahqîq al-Haqq min 
‘Ilm al-Ushûl, (Makkah al-Mukarramah: al-Maktabah al-Tijâriyyah, 1993), h. 300-301.  
11
 Surah Âli ‘Imrân: 7 (dua kali), Surah al-Nisâ: 59, Surah al-A’râf: 53 (dua kali), Yûnus: 39, 
Yûsuf: 6, 21, 36, 37, 44, 45, 100, dan 111, al-Isrâ: 35, al-Kahfi: 78 dan 82. Lihat Muhammad Fu`âd 
‘Abd al-Bâqî, al-Mu’jam al-Mufahras li Alfâzh al-Qur`ân al-Karîm, (Kairo: Dâr al-Hadîts, 2001), h. 
119-120.   
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a. Bermakna tafsîr (penjelasan) dan ta’yîn (penentuan).12 Contohnya, 
seperti yang terdapat dalam surah Âli ‘Imrân ayat 7, yang berbunyi: 
…                          … 
 
Artinya: …dan mencari-cari Takwilnya (memutarkan maksudnya 
menurut Yang disukainya). padahal tidak ada Yang mengetahui 
Takwilnya (tafsir maksudnya yang benar) melainkan Allah. dan orang-
orang Yang tetap teguh serta mendalam pengetahuannya Dalam ilmu-
ilmu ugama…,. 
 
b. Bermakna jazâ` (balasan), tsawâb (pahala), atau pun al-‘âqibah 
(akibat),
13
 seperti yang terdapat pada surah al-Nisâ ayat 59, yang 
berbunyi:  
…            . 
 
Artinya: …Yang demikian adalah lebih baik (bagi kamu), dan lebih 
elok pula kesudahannya. 
 
c. Berarti terjadinya peristiwa yang telah diberitakan.14 Contohnya, seperti 
yang disebutkan pada surah al-A’râf ayat 53, yang berbunyi:  
                   …    
Artinya: Tidak ada perkara Yang mereka tunggu-tunggukan melainkan 
akibat atau kesudahan (Apa Yang telah dijanjikan oleh Allah di Dalam 
Al-Quran), pada hari datangnya apa Yang telah dijanjikan Dalam Al-
Quran itu (pada hari kiamat kelak),…. 
 
dan surah Yûnus ayat 39 yang telah disebutkan pada pengertian 
terminologi ta`wîl. 
                                                          
12
 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, (Beirut: Dâr al-Arqâm bin Abî 
al-Arqâm, 2004), Juz 1, h. 12.   
13
 Ibnu Jarîr al-Thabarî (w. 310 H.) memaknanya dengan jazâ` (balasan), sementara Mujâhid 
(w. 103 H.) dan Qatâdah (w. 118 H.), memaknai dengan tsawâb (pahala). Sedangkan Ibn Zaid, Ibn 
Qutaibah dan al-Zujjâj memaknainya dengan al-‘âqibah (akibat). Baca Muhammad bin Jarîr 
alThabarî, Jâmi’ al-Bayân ‘an Ta`wîl Ây al-Qur`ân, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1988), Jilid 5, Juz. 6, h. 
205.   
14
 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,... , Juz 1, h. 12. 
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d. Bermakna hakikat yang diisyaratkan melalui mimpi15 atau ta’bîr 
mimpi.
16
 Seperti yang terdapat dalam surah Yûsuf ayat 6 yang 
berbunyi: 
                   … 
 
Artinya: dan Demikianlah caranya Tuhanmu memilihmu, dan akan 
mengajarmu takbir mimpi,…. 
 
Kemudian, masih dalam surah yang sama ayat 37, yang berbunyi: 
 
                 ... 
 
Artinya: …melainkan Aku juga dapat memberitahu kepada kamu akan 
nama dan jenisnya, sebelum ia dibawa kepada kamu…. 
 
Ayat 44, yang berbunyi: 
               
 
Artinya: …dan Kami bukanlah orang-orang Yang mengetahui mimpi-
mimpi (yang sedemikian) itu". 
 
Ayat 45, yang berbunyi: 
…               
Artinya:…"Aku akan memberi tahu kepada kamu tafsirannya. oleh itu 
hantarkanlah daku pergi(kepada orang yang mengetahui tafsirannya)". 
dan pada ayat 100, yang berbunyi:  
…                        … 
 
Artinya: …dan (pada saat itu) berkatalah Yusuf: "Wahai ayahku! Inilah 
Dia tafsiran mimpiku dahulu. Sesungguhnya Allah telah menjadikan 
mimpiku itu benar. … 
 
                                                          
15
 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,... , Juz 1, h. 12. 
16
 Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 38. 
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e. Bermakna akibat dari perbuatan yang dilakukan dan penjelasan sebab-
sebabnya.
17
 Sebagaimana yang terdapat pada surah al-Kahfi ayat 78, 
yang berbunyi: 
  …              
 
Artinya: … Aku akan terangkan kepadamu maksud (kejadian-kejadian 
Yang dimusykilkan) Yang Engkau tidak dapat bersabar mengenainya. 
 
dan pada surah yang sama ayat 82, yang berbunyi: 
 
…                  
 
Artinya: … Demikianlah penjelasan tentang maksud dan tujuan 
perkara-perkara Yang Engkau tidak dapat bersabar mengenainya". 
 
Lafaz kata ta`wîl pada kedua ayat di atas, bermakna akibat dari 
perbuatan yang dilakukan oleh Khidlir as. dan penjelasan sebab-
sebabnya, bukan ta`wîl atas perkataan.
18
 
Dengan demikian, lafaz kata ta`wîl, jika diperhatikan pada 
sejumlah penggunaannya dalam al-Qur`ân, ditemukan memiliki 
beberapa makna yang berbeda-beda seperti yang telah diungkapkan. Di 
antara makna-makna tersebut, ada makna yang dapat diketahui oleh 
orang-orang tertentu dan ada pula yang sama-sekali tidak diketahui 
maknanya.  
4. Perbedaan antara Tafsir dan Ta`wîl   
Para ulama berbeda pendapat dalam menjelaskan perbedaan antara 
tafsir dan ta`wîl. Abu ‘Ubaid dan mayoritas ulama tafsir pada periode salaf 
                                                          
17
 Muhammad Husein al-Dzahabî,  Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,... , Juz 1, h. 12.   
18
 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn ,... , Juz 1, h. 12; Muhammad al-
Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 38. 
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lainnya berpandangan, bahwa tafsir sama dengan ta`wîl.
19
 Sedangkan al-
Râghib al-Ishfahânî (w. 502 H.) berpendapat bahwa tafsir lebih umum 
daripada ta`wîl, tafsir lebih banyak dipergunakan untuk menerangkan kosa 
kata. Sedangkan ta`wîl, lebih banyak dipakai untuk menerangkan makna 
susunan kalimat.
20
Ta`wîl adalah penafsiran batin dan bersifat lebih 
mendalam (tafsîr bâthin / tafsir esoteris) yang mengungkapkan hakikat yang 
dimaksud, demikian tegas Abu Thâlib al-Tsa’labî. Dalam hal ini, ta`wîl 
dapat dipandang sebagai tafsir dalam bentuk khusus; suatu bentuk intensif 
dari tafsir.
21
 Selanjutnya, ta`wîl bukanlah sebuah interpretasi alegoris yang 
menolak semua pertimbangan linguistik atau semantik atau 
mengesampingkan keduanya. Ia, menurut al-Baghawî, juga al-Kuwâsyî 
mesti sesuai dengan konteksnya (ayat sebelum dan sesudahnya), tidak 
bertentangan dengan pengertian linguistik dan ajaran-ajaran umum al-
Qur`ân dan Sunnah.
22
 Ta`wîl meliputi dan bahkan melampaui interpretasi 
tafsir dan berusaha mengungkapkan arti final dari sesuatu (‘Âqibah al-amr). 
Memang, terkadang antara tafsir, ta`wîl dan juga ma’ânî dianggap sinonim. 
Hal ini, bukan karena metodenya yang persis sama, tapi lebih disebabkan 
oleh kesamaan makna. Makna yang dicapai oleh tafsir tidak dapat diperluas 
dengan ta`wîl, khususnya, dalam penafsiran hukum. Dalam bidang hukum, 
penafsiran haruslah jelas (muhkam) dan tidak ambigu (mutasyâbih).
23
 
Contoh klasik tentang ta`wîl dan hubungan integralnya dengan tafsir 
adalah: Ketika Tuhan Yang Mahaagung berfirman bahwa Ia melahirkan 
                                                          
19
 Jalâl al-Dîn al-Suyûthî, Al-Itqân fî‘Ulûm al-Qur`ân,(Beirut: Dâr al-Fikr, t.th.), Juz 2, h. 173.   
20
 Al-Râghib al-Ishfahânî, Mufradât Gharîb al-Qur`ân, (Mesir: al-Halabî, 1961), h. 31.   
21
 Jalâl al-Dîn al-Suyûthî, Al-Itqân…, h. 173.   
22
 Jalâl al-Dîn al-Suyûthî, Al-Itqân…, h. 173.    
23
 Wan Mohd Nor Wan Daud, “Tafsir dan Ta`wîl sebagai Metode Ilmiah” dalam Jurnal Islamia 
thn. I, No. 1, (Maret 2004), h. 63.   
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(sesuatu) yang hidup dari yang mati (yukhrij al-hayy min al-mayyit). Pada 
umumnya dipahami bahwa Ia menjadikan burung dari telur, maka ini adalah 
tafsir. Sedangkan ta`wîl-nya adalah bahwa Ia mampu menjadikan orang 
beriman (al-mu`min) dari kafir (al-kâfir), atau Ia mampu melahirkan orang 
alim dari yang jahil. Dari sini, jelaslah bahwa ta`wîl tidak lain adalah suatu 
bentuk intensif dari tafsir, sebab yang terakhir (tafsir) menunjukkan upaya 
penemuan, pendeteksian atau pengungkapan tentang apa yang dimaksudkan 
oleh ungkapan yang ambigu itu, sedangkan yang pertama (ta`wîl) 
menunjukkan arti final dari ungkapan itu.
24
  Ringkasnya, seperti yang 
ditulis Doktor Muhammad Sâlim Abu ‘Âshi bahwa setiap bentuk ta`wîl 
sudah pasti termasuk tafsir, tetapi tidak demikian sebaliknya,
25
 karena, 
ta`wîl diperlukan khususnya untuk menjelaskan sesuatu yang membutuhkan 
pemikiran yang lebih mendalam. 
B. Ayat mutasyâbihât dan pemaknaan esoteris 
1. Pengertian ayat Mutasyâbihât 
Klasifikasi ayat-ayat menjadi muhkam dan mutasyâbihât, bukan 
hasil nalar manusia, tetapi merupakan penegasan al-Qur’an sendiri. Di 
dalam QS. Ali Imran 3 ayat 7, Allah menegaskan bahwa Ia menurunkan 
kitab-Nya (al-Qur’an) yang memuat ayat-ayat muhkam dan mutasyâbihât. 
Namun demikian, tidak diketemukan penjelasan secara detail mengenai ciri 
dan karakter keduanya. Ketiadaan inilah yang berusaha ditutupi oleh para 
ulama dengan ragam penjelasan-penjelasan yang mereka berikan.  
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 Wan Mohd Nor Wan Daud, “Tafsir dan Ta`wîl…, h. 63.   
25
 Muhammad Sâlim Abu ‘Âshî, Al-Ushûl al-Nazhariyah al-Ta`wîl: Tahlîl wa Muqâranah, 
(Mesir: Dâr al-Bashâ`ir, 2003), h. 38.  
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Secara etimologis, muhkam berasal dari kata ihkâm yang secara 
bahasa berarti kekukuhan, kesempurnaan, keseksamaan dan pencegahan. 
Namun, semua pengertian ini pada dasarnya kembali kepada makna 
pencegahan.  Sedangkan kata mutasyâbih berasal dari kata tasyâbuh yang 
secara bahasa berarti keserupaan dan kesamaan yang biasanya melahirkan 
kesamaran antara dua hal. Tasyâbaha dan isytabaha berarti dua hal yang 
masing-masing menyerupai yang lainnya. Syubhat adalah keadaan di mana 
satu dari dua hal tidak dapat dibedakan dari yang lain karena 
kemiripannya
26
.  
 Adapun secara terminologis defenisi muhkam dan mutasyâbihât 
dapat dipaparkan sebagai berikut:  
Dalam pandangan Ahlussunah, muhkam atau muhkamat adalah ayat 
yang bisa dilihat pesannya dengan gamblang atau dengan melalui ta’wîl, 
karena ayat yang perlu ditakwil itu mengandung pengertian lebih dari satu 
kemungkinan. Adapun mutasyâbihât adalah ayat-ayat yang pengertian 
pastinya hanya diketahui oleh Allah. Misalnya saat datangnya hari kiamat 
dan makna huruf huruf al-hijâiyyah yang terdapat pada awal surat seperti 
qâf, alîf lâm mîm dan lain-lainnya.
27
  
Menurut Ibnu Abbas, muhkam adalah ayat yang penakwilannya 
hanya mengandung satu makna. Sedangkan mutasyâbih, adalah ayat yang 
mengandung pengertian bermacam-macam.
28
   
Selain kedua defenisi di atas, masih banyak rumusan lain tentang 
defenisi muhkam dan mutasyâbihât. Di antaranya muhkam adalah ayat-ayat 
                                                          
26
 Manna’ al-Qatthan, Mabâhits h. 222.; Muhammad Chirzin, al-Qur’an dan Ulumul Qur’an, 
(Jakarta: Dana Bhakti Prima Jasa, 1998), h. 70-71.  
27
 Shabr Tha’imah, Al-Turâts al-Isrâily fi ‘Ahdi al-Qâdim wa Mawâqifu al-qurân al-Karim 
Minhu, (Beirut: Darul Jail, 1979), h. 668.  
28
 Manna’ al-Qatthan, Mabâhits.  
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yang maknanya rasional. Artinya, dengan akal manusia saja pengertian ayat 
itu sudah ditangkap. Tetapi ayat-ayat mutasyâbih mengandung pengertian 
yang tidak dapat dirasionalkan. Misalnya, tentang hari kebangkitan dan 
huruf-huruf di awal surat. Pendapat senada disepakati juga oleh Al-Alusy.
29
  
Adapula yang mendefenisikan bahwa ayat-ayat Al-Qur’an yang 
dianggap muhkam adalah ayat yang nâsikh dan padanya mengandung pesan 
pernyataan halal, haram, hudûd, farâidh dan semuanya yang wajib diimani 
dan diamalkan. Adapun mutasyâbih yaitu ayat yang padanya terdapat 
mansûkh, dan qasam (sumpah) serta yang wajib diimani tetapi tak wajib 
diamalkan lantaran tidak tertangkapnya makna yang dimaksud. Definisi ini, 
menurut Amir Abd al-Aziz, juga dinisbatkan kepada Ibnu Abbas.
30
  
Menurut pemuka mu’tazilah, Qadhi Abdul Jabbar, ayat-ayat 
muhkam adalah ayat-ayat tertentu yang diperkuat pengertiannya oleh Allah 
swt. sehingga tidak mengandung kemungkinan pengertian/pemahaman 
yang lain. Sedangkan ayat-ayat mutasyâbihât adalah ayat-ayat yang oleh 
Allah swt. dijadikan mempunyai sifat-sifat tertentu sehingga pengertiannya 
rancu bagi orang yang mendengarnya.
31
 Sifat tertentu yang dimaksud 
dalam ayat muhkam adalah keadaaan yang membuat pengetiannya tidak 
mengandung kemungkinan lain meski dengan berbagai aspek tinjauan, 
bahasa, kebiasaan dan bukti-bukti akal. Sedangkan sifat-sifat tertentu pada 
ayat mutasyâbihât adalah pengertian lahiriahnya tidak menunjukkan 
maksud yang sebenarnya, baik secara morfologis maupun leksikal.
32
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 Muhammad Abdul 'Azim al-Zarqani, Manâhil al-'Irfân fî Ulûm al-Qur'ân, (Mesir: Dâr al-
Fikr, tt), Jilid 2, h. 272.  
30
 Al-Zarqani, h. 273  
31
 Qadhi Abdul Jabbar, Mutasyâbih al-Qur’an, (Kairo: Dar at-Turats, tt.), h. 19.   
32
 Jabbar h. 19  
57 
 
Sementara itu, standar ayat muhkam dan mutasyâbihât bagi al-
Jabbar adalah dalil-dalil akal. Ayat-ayat yang mengandung satu pengertian 
sesuai dengan dalil-dalil akal dtetapkan sebagai muhkam sementara yang 
mengandung dua pengertian atau lebih ditetapkan sebagai ayat-ayat 
mutasyâbihât.
33
 Karenanya, meskipun peran akal bagi kaum asy’ariyah 
tidak sebesar dengan peran yang diberikan oleh kaum mu’tazilah, hal ini 
dapat menjelaskan mengapa ayat-ayat yang masuk di dalam kategori 
mutasyâbihât diperselisihkan. Banyak aliran yang menggunakan ayat-ayat 
al-Qur’an untuk mendukung pendapat yang diperpegangi oleh aliran 
mereka masing-masing. Ayat-ayat yang secara lahiriah mendukung 
pendapat mereka dianggap ayatayat muhkam dan sementara yang secara 
lahiriah bertentangan dengan pendapat mereka dianggap mutasyâbihât dan 
mereka takwilkan sedemikian rupa sehingga memberi pengertian yang 
sesuai dengan pendapat mereka.
34
  
Dari berbagai pengertian di atas, pada akhirnya dapat dikatakan 
muhkam, ialah “ayat yang menunjukkan kepada maknanya dengan terang, 
sedikitpun tidak mengandung kesamaran. Sedang mutasyâbih, ialah ayat 
yang kosong dari petunjuk yang kuat, yang menunjuk kepada maknanya.  
 Perbedaan para ulama di seputar rumusan defenitif dengan 
sendirinya dapat menjelaskan mengapa para ulama berbeda pendapat dalam 
ke-mutasyâbihât-an sebuah ayat. Ketika membaca ayat-ayat tentang surga 
dan neraka misalnya, kebanyakan kaum muslimin menilainya sebagai ayat 
muhkamât, akan tetapi, bagi kaum kebatinan, ayat tersebut justru bersifat 
mutasyâbihât, sehingga pelukisan tentang surga dan neraka itu mereka 
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  Jabbar,  h. 8.  
34
 Machasin, op.cit. h. 1  
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pahami sebagai metafor-metafora, atau kias-kias yang tidak mesti 
menunjuk pada hakikatnya.  
2. Kemungkinan Memahami Ayat Mutasyâbihât  
Perbedaan pendapat yang paling tajam dalam hal ini adalah 
mengenai batasan otoritas manusia dalam mencari makna ayat-ayat 
mutasyâbihât. Ayat yang menerangkan keberadaan ayat-ayat mutasyâbihât, 
QS. Ali Imran/3: 7, selain tidak menerangkan kriteria keduanya secara 
detail, ayat tersebut juga bermakna ambigu, berdasarkan perbedaan 
pendapat mengenai peletakan wakaf yang menandakan kesempurnaan 
kalimat. Agar masalahnya lebih jelas, ayat tersebut dikutip berikut ini:  
                     
                                  
                                
                          
“Dia-lah yang menurunkan Al Kitab (Al Quran) kepada kamu. di antara 
(isi) nya ada ayat-ayat yang muhkamât Itulah pokok-pokok isi Al qur'an 
dan yang lain (ayat-ayat) mutasyâbihât  adapun orang-orang yang dalam 
hatinya condong kepada kesesatan, Maka mereka mengikuti sebahagian 
ayat-ayat yang mutasyâbihât daripadanya untuk menimbulkan fitnah untuk 
mencari-cari ta'wilnya, padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya 
melainkan Allah. dan orang-orang yang mendalam ilmunya berkata: 
"Kami beriman kepada ayat-ayat yang mutasyâbihât, semuanya itu dari 
sisi Tuhan kami." dan tidak dapat mengambil pelajaran (daripadanya) 
melainkan orang-orang yang berakal (QS. Ali Imran/3: 7).  
Materi ayat yang memunculkan perbedaan pendapat mengenai 
kemungkinan manusia memahami makna ayat-ayat mutasyâbihât adalah 
rangkaian yang berbunyi  
                         
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Sebagian ulama berpendapat bahwa redaksi di atas sempurna pada 
kata  (kecuali Allah), sehingga makna yang dipahami adalah 
bahwasanya makna ayat-ayat mutasyâbihât hanya diketahui oleh Allah. 
Huruf waw (و) yang ada pada redaksi lanjutannya dianggap sebagai huruf 
yang mengawali kalimat baru ( ), karenanya, menurut mereka 
manusia termasuk yang mendalam ilmunya, selayaknya tidak mencari-cari 
maknanya. Mereka cukup mengimaninya bersumber dari Allah. Ayat-ayat 
yang demikian itu, menurut pendapat ini, antara lain bertujuan untuk 
menguji keimanan manusia sekaligus membuktikan keterbatasan 
kemampuannya. Sementara tindakan bertanya-tanya soal maknanya 
dianggap bid’ah. Pendapat seperti ini diperpegangi oleh ulama salaf. 
Berbeda dengan di atas, sebagian yang lain menganggap bahwa 
huruf waw yang terletak antara lafadz Allâh dan ar-râsikhûn adalah waw 
athaf (kata sambung).
35
 Dengan demikian redaksi tersebut melahirkan 
makna bahwa tidak ada yang mengetahui makna ayat-ayat mutasyâbihât 
kecuali Allah dan orang-orang yang mendalam ilmunya. Pendapat ini 
diperpegangi oleh kaum mu’tazilah.36  
Bagi kaum mu’tazilah, firman Allah swt. memberi manfaat bagi 
mukallaf, dan kemanfaatan firman Allah swt. tidak terjadi karena jenis dan 
sifatnya melainkan mengacu pada suatu makan. Dengan demikian semua 
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 Kedua pendapat tersebut masing-masing dilandasi oleh beberapa hadis. Kelompok pertama 
merujuk kepada beberapa hadis yang dimuat oleh al-Thabari. Lihat Abu Ja`far Muhammad bi Jarir 
al Thabari, Tafsir al-Thabari, Beirut: Jâmi' al-Bayân fi Ta'wîlât al-Qur'ân, Jilid III, 1999, h. 183. 
mengenai kelmpok yang menyatakan bahwa otoritas menakwilkan juga dimiliki oleh al-râsikhûn, 
mereka menggunakan ucapan Ibnu Abbas yang mengatakan: "Saya adalah orang yang mendalam 
ilmunya, dan saya mengetahui takwilnya." Lihat al- 
Thabathaba`i, juz III, h. 44  
36
 Jabbar, Mutasyâbihât., h. 20  
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firman Allah swt. merupakan dilalah untuk mengetahui maksud-Nya. 
Anggapan bahwa suatu ayat tertentu di mana Allah swt. tidak menghendaki 
sesuatu yang dapat diketahui mukallaf darinya, mestilah kita menganggap 
bahwa hal yang sama terjadi pada ayat yang lain. Anggapan seperti ini 
berujung pada kesimpulan bahwa Allah swt. sia-sia menurunkan firman-
firman-Nya. Dan ini jelas tidak benar. Dalam pada itu pandangan bahwa 
ayat-ayat seperti itu bertujuan menguji sehingga selesai dengan hanya 
mengimaninya, maka pertanyaannya adalah bagaimana mengimani dengan 
benar jika maksud sebenarnya tidak dipahami?
37
  
Karena itu, Abdul al-Jabbar representasi dari kaum mu’tazilah 
dalam hal ini berpendapat bahwa ayat-ayat mutasyâbihât kemungkinan 
dipahami artinya. Firman Allah SWT. pada QS. Ali Imran/3: 7 dijelaskan 
bahwa huruf wau  yang mengantara frase dengan frase 
, merupakan huruf wau yang berfungsi sebagai kata 
sambung  Dengan demikian ayat tersebut menegaskan bahwa 
yang mengetahui makna ayat mutasyâbihât hanya Allah swt. dan orang-
orang yang mendalam ilmunya, meskipun demikian mereka mengatakan 
âmanna bih. Seseorang yang mengetahui lalu menampakkan pembenaran 
terhadap yang diketahuinya, maka ia telah melakukan sesuatu yang lebih 
dari yang semestinya, namun kalau ia tahu lalu tidak mau tahu maka ia 
tercela. Kesimpulan Abdul Jabbar bahwa karena orang-orang yang 
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 Qadhi Abdul Jabbar, Al-Mugni fi Abwab at-Tauhid wa al-Adl, (Kairo: Mu’assasah 
alMishriyyat al-Ammat li at-Ta’lif wa at-Tarjamah, 1969), h. 356 -358.  
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mendalam ilmunya mengetahui maksud ayat-ayat mutasyâbihât, maka 
wajarlah kalau mereka mengimaninya.
38
 
Terlepas dari sejumlah perbedaan pendapat di atas, jika kita melihat 
sejarah, dan tidak hanya memandang pemaknaan al-Qur’an sebagai domain 
para mufassir, melainkan bagi semua ulama dari berbagai disiplin, maka 
ayat-ayat yang dianggap mutasyâbihât telah mereka maknai berdasarkan 
pendekatan-pendekatan tertentu.  
3. Pembagian Ayat Mutasyâbihât  
Al-Raghib al-Asfahani mengelompokkan ayat-ayat mutasyâbihât 
menjadi tiga bagian, yakni: pertama, mutasyâbihât dari segi lafaznya. 
Mutasyâbihât dari segi ini dapat dibagi menjadi mufrad dan murakkab. 
Mutasyâbih mufrad adalah tinjauan lafaz dari segi gharîbnya seperti kata 
al-yadu, al-yamîn.
39
 Adapun mutasyâbih murakkab bermanfaat dalam 
meringkas kalam, misalnya, Surat al-Nisâ ayat 3:    
                       
Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak-hak) 
perempuan yatim (bilamana kamu mengawininya), maka kawinilah wanita-
wanita (lain) yang kamu senangi.  
Kedua, mutasyâbihât dari segi maknanya; jenis ini mencakup sifat-
sifat Allah dan berita gaib, seperti dalam QS. Thâha: 5 
           
 “Allah Maha Pengasih bersemayam di atas arasy 
  
Ketiga, mutasyâbihât dari segi lafaz dan maknanya, ditinjau dari 
segi kalimat, seperti umum dan khusus. Contohnya uqtulû al-musyrikîn.  
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 Sejumlah kata-kata yang dijadikan contoh pada ketiga kategori di 
atas, jika dimaknai secara harfiah tidak akan memberi makna yang tepat. 
Ketika ayat al-rahmân `alâ al-arsy istawâ dimaknai apa adanya, “Allah 
bersemayam di atas arasy” maka kita menemukan ketidaktepatan sebab 
seolah-olah Allah diidentifikasi berdiam di satu tempat. Selain itu,  makna-
makna tersebut masih memunculkan ragam pertanyaan yang membutuhkan 
penjelasan, dan bagaimanapun penjelasan itu adanya, ia tidak akan pernah 
sampai pada kebenaran yang meyakinkan.   
Selain ketiga kategori di atas, ayat-ayat mutasyâbihât juga tampil 
di dalam al-Qur’an dalam bentuk rangkaian huruf-huruf hijâiyyah 
sebagaimana yang kita ketemukan di pembukaan sejumlah surah (fawâtîh 
al-suwâr) seperti  kâf hâ yâ aîn shâd, yâsîn, dan sebagainya.  
Terhadap tiga kategori ayat-ayat mutasyâbihât, selain oleh para 
mufassir, bahkan telah dirambah oleh para fuqaha dan teolog. Hal ini dapat 
dimengerti sebab semua pihak berkepentingan atas ayat-ayat tersebut. 
Kesamaran makna yang terdapat di dalam ayat-ayat yang terkait dengan 
akidah/ketuhanan bukan halangan bagi para teolog untuk mengkajinya, 
sebagaimana kesamaran arti yang terdapat di dalam ayat-ayat yang terkait 
dengan hukum juga tidak menjadi penghalang bagi fuqaha.  
Ayat-ayat yang terkait dengan tajsîm misalnya, bahkan menjadi 
materi perdebatan kalangan teolog. Para teolog rasional yang 
direpresentasikan oleh aliran mu’tazilah menganut paham perlunya makna-
makna metaforis terhadap ayat-ayat yang mengesankan adanya keserupaan 
antara Allah dengan makhluk-Nya. Dalam pandangan mereka, pemaknaan 
berdasarkan makna letterlijk bertentangan dengan ayat-ayat al-Qur’an 
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sendiri yang menafikan keserupaan itu. Karena itu, kata-kata seperti yadu, 
al-yamîn dan lain-lain tidak mungkin dimaknai dengan makna lughawinya.  
Sementara aliran tradisional yang direpresentasikan oleh kaum 
ahlusunnah wa al-jama’ah kecenderungannya memaknai ayat-ayat seperti 
itu dengan makna apa adanya. Hanya saja dengan sebuah catatan bahwa hal 
tersebut tidak boleh dipertanyakan bentuknya. Redaksi yadullâhi fauqa 
aidîhim (tangan Allah di atas tangan mereka), dimaknai bahwa Allah 
mempunyai tangan, namun demikian prihal bentuk dan ukurannya tidak 
untuk dipertanyakan.    
Uraian di atas menunjukkan bahwa di balik pertentangan ulama 
mengenai batas otoritas manusia dalam mencari makna ayat-ayat 
mutasyâbihât, kenyataan menunjukkan bahwa para ulama sejak dulu 
hingga kini telah melakukan hal itu sebagaimana atas ayat-ayat muhkamat. 
Bukan hanya terhadap tiga kategori yang disebutkan oleh Ar-Raghib al-
Asfahani, tetapi termasuk huruf-huruf hijâiyyah yang ditemukan di awal 
surah. Semua ini penulis jelaskan dalam sub bab berikutnya dalam tinjauan 
terhadap terapan takwil atas ayat-ayat mutasyâbihât.  
4. Pengertian Esoterik 
Kata 'esoterik' berasal dari bahasa Inggris yang artinya rahasia atau 
tersembunyi. Dalam bahas Arab kata tersebut memiliki kesamaan makna 
dengan kata 'bâthin', lawan kata 'zhâhir'. Secara etimologi, bâthin berarti 
"sesuatu yang dikandung oleh sesuatu" (mâ yûjad dâkhil al-sya'i). Bila 
dikaitkan dengan teks, bâthin artinya makna yang tersembunyi (al-khafî), 
rahasia (al-sirriyy), dalam (al-`amîq), tertutup (al-mastûr), yang 
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tersembunyi bagi selain ahlinya (al-maktûm `an ghair ahlih).
40
 Dalam 
kebiasaan orang Arab, kata bâthin juga digunakan dalam konteks kinâyah 
(antonomasia).
41
 
Tafsir esoterik yang dikehendaki dalam penelitian ini adalah segala 
bentuk penafsiran yang berupaya menggali makna batin Al-Qur'an. 
Beberapa penelitian telah memperkuat hal itu. Henry Corbin (pengkaji 
Islam berkebangsaan Islam yang pernah menulis tentang sufisme Ibn 
'Arabi), Habil, dan Hudgson menggunakan kata "esoteric" dalam konteks 
tersembunyi, esoteris, dan internal yang berbeda dengan tafsir yang bersifat 
literal, eksternal, dan lahir.
42
 
Proses penafsiran esoterik disebut takwil, yang secara teknis 
bermakna hermeneutika
43
 (hermeunetic) simbolis dan spiritual. Akan tetapi, 
secara etimologis, ia berarti membawa sesuatu kembali kepada awalnya, 
yaitu awal atau asal-usul; dengan demikian, membawa atau mengikuti 
simbol-simbol kembali kepada asal-usul yang dilambangkannya. Takwil 
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menulis dan lain sebagainya melalui bahasa. (Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama 
Sebuah Kajian Hermeneutik, (Jakarta: Paramadina, 1966); Nazim Nanji, "To-word a Hermeneutics 
of Qur'anic and Other Narratives of Isma'li Though”, dalam Richard C. Martin, (Ed.), Approaches 
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berlaku untuk segala jenis simbol, baik di alam, dalam dunia manusia, 
maupun dalam teks wahyu. Al-Qur'an sendiri menggunakan kata ayat, 
tanda-tanda, atau isyarat- isyarat, untuk ayat-ayatnya sendiri serta untuk 
objek-objek dan peristiwa- peristiwa di dalam dunia alam dan jiwa 
manusia.
44
 
Menyangkut tafsir esoterik ini dan dengan merujuk kepada arti 
takwil yang berarti usaha mengembalikan sesuatu kepada asalnya, Seyyed 
Hossein Nasr menjelaskan bahwa memahami arti esoterik Al-Qur'an berarti 
mencapai asalnya, sebab asal inilah yang menjadi arti batin Al-Qur'an, 
sedangkan teksnya hanyalah bentuk lahir atau eksteriorisasi dari asal. 
Segala sesuatu datang dari "dalam" ke "luar", dari interior ke eksterior. Ia 
menjelaskan lebih lanjut: 
We who live 'in the exterior' must return to the interior if we are to 
reach the Origin. Everything has an interior (bathin) and an exterior 
(zahir), and ta'wil is to go from the zhahir to the bathin, from the external 
form to the inner meaning. The word phenomenon itself brings up the 
question 'of what', which implies the existence of a noumenon. Even Kant 
conceded the necessity of noumena but because he limited the intellect to 
reason he denied the possibility of our coming to know them. But when 
intellectual intuition is present and under the guidance of revelation one 
can penetrate the appearance to that reality of which the appearance is an 
appearance, one can journey from the exterior to the interior by this 
process of the ta'wil, which in the case of the Quran means coming to 
understand its inner message.
45 
 
Artinya : (Kita yang hidup di "luar" harus kembali ke "dalam" 
apabila ingin mencapai asal. Takwil adalah usaha untuk masuk ke "dalam" 
dari "luar", dari eksterior ke interior, dari lahir ke batin. Setiap fenomena 
menghendaki adanya neumenon. Bahkan, Kant menekan- kan pentingnya 
neumenon, tetapi karena ia membatasi diri pada pikiran murni semata-
mata, maka ia tidak melihat adanya kemungkinan untuk mencari 
neumenon. Dengan intuisi intelektual dan bimbingan petunjuk Allah swt., 
orang dapat mencapai batin dari yang lahir. Dalam Al-Qur'an, ini berarti 
pemahaman terhadap arti batinnya.) 
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Lebih jauh, Nasr melihat bahwa kisah tentang Musa dan Khidhir, 
yang sering dikutip dalam sumber-sumber tradisional, melambangkan 
adanya arti esoterik Al-Qur'an. Khidhir – yang serupa dengan Elias dalam 
tradisi Kristen Yahudi – melambangkan esoterisme dan Musa 
melambangkan eksoterisme hukum. Khidhir bersedia mengikutsertakan 
Musa dalam perjalanannya bila tidak mengajukan pertanyaan-pertanyaan 
atas segala tindakannya. Segala tindakan Khidhir terlihat buruk dan 
membahayakan sehingga Musa mencercanya. Akhirnya, Khidhir 
memutuskan untuk menghentikan perjalanan bersamanya, tetapi 
sebelumnya menjelaskan tujuan tersembunyi di balik segala tindakannya. 
Musa, yang tidak mengetahui tujuan ini sebelumnya, akhirnya mengakui 
kesalahannya. Ini menunjukkan bahwa esoterisme mempunyai logika 
tersendiri, yang tidak dapat dijangkau dengan pendekatan eksoterik 
semata.
46
 
5. Model pemaknaan esoteric dan contohnya 
Di dalam literatur Ulumul Qur'an sendiri dikenal beberapa istilah 
teknis yang sekaligus menjelaskan model pemaknaan esoterik. Istilah-istilah 
itu adalah al-tafsîr al-bâthinî’47 atau bâthiniyyah,48 tafsîr isyârî 49 yang oleh 
Mannâ` Al-Qaththân diidentikkan dengan al-tafsîr al-faidhî,
50
 al-tafsîr al-
ramzî,
 51
 al-tafsîr bi bâthin al-Qur'ân,
 52
 ‘al-manhaj al-ramzî’, al-tafsîr al-
                                                          
46
  Ibid., hlm. 34. 
47
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 Manna' Al-Qaththan, Mabahits fi 'Ulum Al-Qur'an, (Mesir: Mansyurat Al-'Ashr Al- Hadits, 
1973), hlm. 357. 
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 Istilah ini diperkenalkan oleh, di antaranya, Al-Dzahabi (1333 – 1365 H/1915 – 1945 M) dan 
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shûfî, dan al-manhaj altamtsîlî,
53
 dan al-tafsîr al-irsyâdî.
 54
 
Dengan demikian, ada delapan istilah berbeda telah digunakan para 
ulama berkenaan dengan model tafsir esoterik, yakni al-tafsir al-bathini' 
atau bathiniyyah, tafsir isyari, al-tafsir al-faidhi, al-tafsir al-shufi, al-
tafsir/al-manhaj al- ramzi, al-tafsir bi bathin al-Qur'an, dan al-manhaj al-
tamtsili. Delapan istilah itu, karena beberapa di antaranya merupakan kata 
lain dan sebagian lainnya merupakan sub-varian sebagaimana akan 
dijelaskan, memperlihatkan empat model tafsir esoterik, yaitu (1) al-tafsir 
al-bathini, (2) al-tafsir al-shufi, (3) al-tafsir al-isyari, dan (4) al-tafsir al-
ramzi. Berikut ini adalah uraiannya. 
Model pemaknaan esoterik yang pertama adalah al-tafsir al-bathini. 
Sebagaimana dijelaskan Al-Shabuni, istilah ini berarti penafsiran yang 
dipraktekkan kelompok Bathiniyyah yang "memalingkan/merubah" 
(yuharrifun) makna-makna Al-Qur'an serta menolak makna eksoterik Al- 
Qur'an.
55
 Dengan demikian, al-tafsir al-bathini baginya identik dengan 
Bathiniyyah. Sinonimnya adalah tafasir bathiniyyah yang tidak saja muncul 
di dalam literatur-literatur Ulumul Qur'an, tetapi juga dalam literatur Ilmu 
Kalam.
56
 Siapa yang dimaksud dengan kelompok Bathiniyyah sendiri, Al- 
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Shabuni tidak memberi penjelasan lebih lanjut. Namun, beberapa literatur 
lain menyebutkan bahwa kelompok yang dimaksud adalah Syi'ah 
Isma'iliyyah.
57
 Sementara itu, Ibn Taimiyah (w. 728 H/1328 M) 
menyebutkan  bahwa kelompok yang dimaksud adalah Qaramithah
58
 dan 
Nashiriyyah,
59 
dua sub-aliran Syi'ah Isma'iliyyah, dan para ekstrimis dari 
kalangan filosof, mutakallim, dan sufi.
60
 
Dalam literatur Ilmu Kalam, kata "bathiniyyah" mempunyai 
konotasi sub-aliran Syi'ah Isma'iliyyah yang mempunyai pandangan bahwa 
Al- Qur'an mempunyai dimensi makna lahir dan batin.
61
 Pengkonotasian 
Bathiniyah dengan Syi'ah Isma'iliyyah disebabkan anggapan banyak 
pengamat tafsir bahwa sub-aliran ini mempunyai keyakinan bahwa makna 
batinlah yang dikehendaki Al-Qur'an, bukan lahirnya.
62 
Model tafsir esoterik yang kedua adalah al-tafsir al-shufi (tafsir 
sufistik), atau al-tafsir al-irsyadi. Menurut Al-Dzahabi, model ini terbagi 
kepada dua macam, yakni al-tafsir al-shufi al-nazhari (tafsir sufistik 
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teoritis) dan tafsir isyari atau al-tafsir al-faidhi. Yang dimaksud dengan 
macam pertama adalah tafsir yang ditulis berdasarkan sudut pandang 
pembahasan, pengamatan, dan pengkajian sufistik. Adapun maksud yang 
kedua adalah penakwilan atas ayat Al-Qur'an yang menghasilkan penafsiran 
berbeda dengan dimensi lahirnya, karena tuntutan isyarat-isyarat yang 
hanya nampak bagi pemilik suluk dan memungkinkan 
mengkompromikannya dengan dimensi lahir yang dimaksud.
63 
Perbedaan 
antara keduanya adalah bahwa yang pertama dibangun atas dasar 
argumentasi teoritis, sedangkan yang kedua dibangun atas dasar praktek 
tasawuf, seperti riyadhah 
64
 dan sebagainya. Ungkapan yang terakhir 
sekaligus membedakan jenis tafsir ini dengan jenis tafsir yang dilakukan 
kelompok Bathiniyah. 
Menurut Nashr Abu Zaid (l. 1943 M), terdapat perbedaan 
epistemologi antara tafsir esoterik (di kalangan teolog dan filosof) dengan 
tafsir isyari. Bila yang pertama, maksudnya tafsir esoterik di kalangan 
filosof dan teolog rasional seperti Mu'tazilah, menggunakan perangkat 
takwil yang dihasilkan akal, sedangkan yang kedua menggunakan takwil 
yang dihasilkan rasa (dzauq)
65
 
Di antara contoh produk penafsiran model al-tafsir al-shufi al-
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nazhari adalah penafsiran Ibn 'Arabi (w. 638 H/1240 M) terhadap Q.S. Al-
Baqarah [2]:87 – 101. Ibn 'Arabi menafsirkan demikian 
Jibril adalah Akal Aktif (al-'aql al-fa'aal); Mika'il adalah roh orbit 
keenam (ruh al-falak al-sadis) sekaligus akalnya yang beremanasi (al- 
mufidh) pada jiwa universal binatang; Izra'il adalah adalah roh orbit 
ketujuh yang bertugas mencabut keseluruhan roh-roh manusia, baik dengan 
tangannya sendiri atau melalui pasukannya, yang lalu diserahkan kepada 
Allah."
66
 
 
Adapun di antara contoh produk penafsiran model al-tafsir al-isyari 
adalah penafsiran 'Abd Al-Rahman Al-Sulami (w. 412 H/1021 M) terhadap 
Q.S. Al-Rahman 55 ayat 11. 
               
" terdapat padanya berbagai jenis buah-buahan dan pohon-pohon kurma 
Yang ada kelopak-kelopak mayang." 
 
Al-Sulami menafsirkan demikian: Allah swt. menjadikan dalam hati 
para wali-Nya kebun kedekatan dengan-Nya. Kebun-kebun itu lalu 
menumbuhkan pohon- pohon ma'rifah yang akar-akarnya terhujam dalam 
sirr mereka, sedangkan cabang-cabangnya berdiri tegak menghijau dalam 
penampakan mereka sehari-hari. Mereka memetik buah kedekatan itu setiap 
saat.
67 
Model tafsir esoterik yang ketiga adalah tafsir isyari. Pengelompok- 
annya sebagai model tafsir esoterik tersendiri merupakan versi lain tentang 
hakekatnya. Sebagaimana telah diutarakan di atas, tafsir ini, menurut Al- 
Dzahabi, merupakan subvarian al-tafsir al-shufi. Namun, versi lain yang 
dikemukan Ahmad Khalil, tafsir ini merupakan varian tersendiri dan 
berbeda secara signifikan dengan al-tafsir al-shufi. Baginya, apa yang oleh 
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para ulama dikatakan dengan tafsir isyari sesungguhnya adalah tafsir ramzi 
shufi. Adapun tafsir isyari sendiri justru merujuk kepada tafsir yang ditulis 
para teolog dan fuqaha.
68 
Menurut Ahmad Khalil, yang dimaksud dengan tafsir isyari adalah 
usaha penggalian isyarat-isyarat (nashsh) atau penunjukan (dalalah) yang 
terdapat di balik rangkaian utuh ayat atau sebagian rangkaiannya.
69
 Contoh 
yang dikemukakannya adalah penafsiran terhadap Q.S. Al-Baqarah 2: 233:  
                       
"Dan kewajiban ayah memberi makan dan pakaian kepada para ibu dengan 
cara yang ma'ruf."  
 
Ayat itu, menurut Ahmad Khalil, telah dijadikan dalil oleh para 
ulama untuk menghubungkan nasab anak kepada bapaknya, bukan ibunya.
70
 
Subvarian dari tafsir isyari adalah tafsir al-tamtsili. Model ini, 
menurut Ahmad Khalil, pertama kali dikembangkan pertama kali oleh 
Mu'tazilah ketika menafsirkan Q.S. Al-A'raf 7:171: 
             
" Dan (ingatlah Wahai Muhammad) ketika Kami mengangkat Gunung 
(Tursina) ke atas mereka (Bani Israil) seolah-olah Gunung itu awan (yang 
menaungi mereka)."  
 
Penggagas tafsir al-tamtsili memandang bahwa ada pesan-pesan 
terkandung di dalam teks ayat tentang kisah-kisah para nabi dan rasul serta 
kisah-kisah lainnya yang dapat diaplikasikan dalam kehidupan. 
Umpamanya, kisah tentang proses penciptaan Adam sesungguhnya 
mengandung pesan tentang fase-fase perjalanan hidup manusia.
71
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Model tafsir esoterik yang keempat adalah tafsir ramzi. Dalam 
pandangan Ahmad Khalil, istilah ini memiliki perbedaan signifikan dengan 
tafsir isyari. Bila yang pertama jauh dari penunjukan (dalalah) nash/ teks 
ayat yang sedang ditafsirkan, bahkan umumnya tidak berkaitan sama sekali, 
maka yang kedua mempunyai keterkaitan dengan penunjukan yang 
dikandung nash/ teks.
72
  
Dari perbincangan di atas dapat ditarik benang merah bahwa baik 
tafsir isyari, atau tafsir al-ramzi (simbolik), atau bathiniyyah sama-sama 
berusaha mengungkap makna implisit/batin/ esoterik yang berada di balik 
makna eksplisit/lahir/eksoterik ayat Al-Qur'an. Sesungguhnya apa yang 
dilakukan oleh mufasir sufi dengan tafsir isyari-nya secara teknis tidak 
berbeda dengan apa yang dilakukan oleh mufasir teolog dan filosof denga 
tafsir ramzinya, yakni sama-sama menggali – sekali lagi – makna  yang 
tersimpan di balik lahir ayat. Perbedaannya adalah menyangkut hasil 
pencariannya atau produk penafsirannya. Namun, dalam beberapa literatur 
Ulumul Qur'an, tafsir isyari khusus diberikan berkenaan dengan penggalian 
makna esoterik Al-Qur'an di kalangan mufasir sufi. Adapun untuk praktek 
serupa yang dilakukan para mufasir teolog dan filosof, literatur Ulumul 
Qur'an menyebutnya dengan tafsir bâthinî   
C. Legalitas Pen-ta`wîl-an Al-Qur`ân 
Kegiatan pen-ta`wîl-an al-Qur`ân telah muncul sejak masa-masa dini 
sejarah Islam (jika tidak malah sejak masa Rasulullah saw. sendiri, 
sebagaimana dikatakan kalangan Islam tertentu).
73
 Adanya banyak kitab yang 
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ditulis ulama, baik dalam bentuk kitab tafsir atau pun dalam bentuk lainnya, 
seperti kalam, filsafat dan tasawuf, dengan maksud memberikan ta`wîl terhadap 
ayat-ayat al-Qur`ân adalah bukti nyata adanya kegiatan tersebut. Rekaman 
sejarah hasil pemikiran ulama seputar ta`wîl alQur`ân, baik dari mereka yang 
mendukung maupun menentangnya, merupakan khazanah intelektual Islam 
yang terlalu berharga untuk dilupakan.  
Adapun menyangkut keabsahan kegiatan pen-ta`wîl-an ayat-ayat al-
Qur`ân sendiri, sebenarnya terdapat perbedaan pendapat di kalangan para 
ulama. Sebagian ulama memandang haram hukumnya men-ta`wîl-kan al-
Qur`ân, sebagian yang lain justru memandang wajib hukumnya men-ta`wîl-kan 
al-Qur`ân, dan sebagian yang lain lagi memandang boleh men-ta`wîl-kan al-
Qur`ân demi kemaslahatan.Sikap para ulama dalam memandang keabsahan 
pen-ta`wîl-an al-Qur`ân, selanjutnya dapat diklasifikasikan ke dalam tiga 
kelompok, yaitu:  
1. Kelompok ulama yang menerima ta`wîl 
Di antara kalangan ulama yang menekankan pemakaian ta`wîl 
adalah ulama di lingkungan Syî’ah, Mu’tazilah, dan kalangan Sufi. Ta`wîl 
dalam tradisi Syî’ah, mendekati tradisi tasawuf pada umumnya, yaitu 
cenderung menggali makna batin atau esoteris ayat-ayat al-Qur`ân 
berdasarkan pengetahuan dan pengalaman mistik, sementara di lingkungan 
Mu’tazilah lebih menekankan pendekatan rasional.74 Namun sebenarnya, 
jika ditelusuri lebih jauh, mayoritas ulama pada dasarnya menerima 
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penggunaan ta`wîl.
75
 Kelompok ulama ini memandang bahwa men-ta`wîl-
kan alQur`ân - dalam bahasa hukum - bukanlah sesuatu yang diharamkan. 
Ta`wîl merupakan bagian dari upaya eksplorasi atas kandungan makna al-
Qur`ân, yang dianjurkan agama. Argumen yang digunakan untuk 
mendukung pendapatnya adalah: 
a. Firman Allah swt pada surah Âli ‘Imrân ayat 7  
Dipahami bahwa al-Râsikhûn fi al-‘ilm adalah termasuk 
kalangan yang mengetahui ta`wîl. Tentu saja, pemahaman seperti ini 
mengacu kepada pendapat yang menyatakan bahwa huruf waw yang 
terletak sesudah lafal Allah adalah waw al-‘athf, bukan waw al-
ibtida`/al-isti`nâf, sebagaimana selama ini dikemukakan Mujâhid (w. 
103 H.), seorang tokoh mufasir yang dianggap rasionalis dari kalangan 
tabi’in.76 
Pendapat yang menyatakan bahwa ta`wîl hanya diketahui oleh 
Allah swt. saja sulit diterima oleh kelompok ulama ini. Dalam 
pandangan mereka, jika ta`wîl hanya diketahui oleh Allah, maka berarti 
malaikat dan Nabi Muhammad saw. termasuk kategori mereka yang 
tidak mengetahui ta`wîl. Bagaimana mungkin Nabi Muhammad saw. 
yang menerima wahyu dari Allah swt., tetapi tidak mengerti maksud apa 
yang diterimanya.?
77
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b. Kisah dialog antara Nabi Mûsâ dengan Nabi Khidir dalam surah al-
Kahfi.  
Kisah perjalanan Nabi Mûsâ dengan Nabi Khidir mengajarkan 
bahwa pemahaman terhadap sesuatu tidak dapat dilakukan hanya 
dengan melihat sisi formalitas semata (perusakan perahu, pembunuhan 
anak dan kerja tanpa upah), tetapi perlu juga menangkap sisi substansial 
yang diperoleh dengan cara men-ta`wîl-kannya (perampasan terhadap 
perahu yang baik yang dilakukan penguasa, kedurhakaan anak terhadap 
orang tuanya yang saleh, dan nasib anak yatim yang memerlukan 
bantuan). Dalam konteks pemahaman terhadap al-Qur`ân, ta`wîl 
merupakan suatu keniscayaan guna menangkap pesan makna yang 
sebenarnya sebagaimana dikehendaki Allah.
78
 
c. Do’a Nabi Muhammad saw. untuk Ibn Abbâs ra. (w. 68 H.) agar diberi 
‘ilm al-ta`wîl. 
 79 
 
Artinya: “Ya Allah, berikanlah pemahaman agama (kepada Ibn Abbâs) 
dan ajarilah dia ta`wîl.”  
 
Do’a Nabi Muhammad saw. kepada Ibn Abbâs ra. tersebut 
menunjukkan bahwa men-ta`wîl-kan al-Qur`ân sebagai sesuatu yang 
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legal. Bagaimana mungkin Nabi secara khusus mendo’akan Ibn Abbâs 
agar menjadi ahli ta`wîl, jika ta`wîl itu sendiri terlarang.
80
 Memang, Ibn 
Abbâs termasuk salah seorang pakar tafsir dari kalangan sahabat yang 
berpendapat bahwa huruf waw setelah lafal Allah dalam surah Âli 
‘Imrân ayat 7 di atas adalah waw al-ibtida`. Namun demikian, ia 
mengakui dirinya sebagai salah seorang dari al-râsikhûn fî al-‘ilm yang 
mengetahui ta`wîl al-Qur`ân.
81
 
d. Ungkapan al-Qur`ân memungkinkan untuk di-ta`wîl-kan.  
Salah satu pokok perselisihan di kalangan umat Islam yang 
berkaitan erat dengan masalah ta`wîl, ialah adanya ayat-ayat suci al-
Qur`ân yang bermakna “jelas atau pasti” (muhkamât) dan yang 
bermakna “samar atau tidak pasti” (mutasyâbihât).82 Keberadaan ayat-
ayat dalam kategori terakhir, menjadi alasan bagi sebagian kelompok 
Islam untuk membenarkan penggunaan ta`wîl. Menurut mereka, 
memahami ayat-ayat mutasyâbihât haruslah dilakukan melalui 
interpretasi di balik ungkapan-ungkapan lahiriahnya.
83
 
Kalangan ulama yang menolak ta`wîl, menurut kelompok ulama 
ini, menunjukkan bahwa mereka tidak mengenal ilmu balaghah. Justru, 
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ungkapan-ungkapan al-Qur`ân dalam bentuk majaz (metafora) dan 
sejenisnya, menurut ahli balaghah, adalah dipandang lebih balîgh. 
Metafora, tegas al-Suyûthî (w. 911 H.), merupakan satu unsur 
keindahan bahasa, jika ia ditolak keberadaannya dalam alQur`ân, maka 
tentunya sebagian unsur keindahan pun tidak akan ada padanya.
84
 Oleh 
karena itu, kedalaman pemahaman seseorang terhadap al-Qur`ân sangat 
ditentukan oleh kemampuannya dalam men-ta`wîl-kan al-Qur`ân. 
Dalam hal ini, dapat dilihat contoh ta`wîl Nabi terhadap surah al-Nashr, 
sebagaimana dinyatakan ‘Âisyah:  
 
               85 
 
Artinya: Pernah Rasulullah saw. membaca dalam ruku’ dan sujudnya, 
“Mahasuci Engkau Ya Allah, segala puji bagimu, ampunilah aku.” 
Beliau men-ta`wîlkan al-Qur`ân, yaitu firmannya, “Maka bertasbihlah 
dengan memuji Tuhanmu dan memohonlah ampun kepada-Nya. 
Sesungguhnya Dia adalah Maha Penerima taubat.  
 
Contoh lainnya adalah ta`wîl sahabat terhadap surah al-Nashr 
yang dipahami sebagai pemberian informasi tentang kedekatan ajal 
Nabi Muhammad saw.
86
 Semua ini tidak mungkin dapat dicapai, kecuali 
dengan pemahaman dan perenungan secara mendalam terhadap ayat-
ayat al-Qur`ân. Ta`wîl, dalam pandangan kelompok ulama ini, diyakini 
sebagai perangkat metodologis yang paling tepat untuk menjelaskan 
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“alShalâh”, Bâb “al-Tasbîh wa al-Du’â fî al-Sujûd”; Imâm Muslim, Shahîh Muslim, (Beirut: Dâr 
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ayat-ayat yang mutasyâbihât, ayat-ayat al-Qur`ân yang diungkapkan 
dalam bentuk  metafora (majâz), dan ayat-ayat al-Qur`ân yang 
mengandung makna isyârî. 
2. Kelompok ulama yang menolak ta`wîl 
Di antara argumen yang digunakan kalangan ulama yang menolak 
ta`wîl adalah:  
a. Pen-ta`wîl-an al-Qur`ân dianggap akan mendistorsi makna yang 
terkandung dalam ungkapan-ungkapan al-Qur`ân dan pada gilirannya, 
al-Qur`ân akan kehilangan sakralitasnya.  
Ta`wîl dalam konteks ini dipandang lebih memungkinkan bagi 
seseorang untuk melakukan penyimpangan, sebagaimana yang 
dilakukan orang Yahudi dalam men-ta`wîl-kan potongan ejaan huruf di 
awal surah secara serampangan dan delegasi dari kaum Nasrani yang 
dikirim untuk berdialog dengan Nabi tentang ungkapan inna dan nahnu 
dalam al-Qur`ân yang di-ta`wîl-kan bahwa Tuhan ada tiga. Dalam 
kasus inilah, surah Âli ‘Imrân ayat 7 diturunkan.87 Dengan demikian, 
jelas bahwa ayat ini tidak dapat dijadikan dasar untuk mendukung 
ta`wîl. Di samping itu, pendapat ulama yang menolak ta`wîl 
mendasarkan pada pendapat mayoritas ulama yang didukung oleh ahli 
bahasa, yang menyatakan bahwa huruf waw dalam ayat tersebut adalah 
waw al-ibtida`, bukan waw al-‘athf. Hal ini berarti ta`wîl tidak dapat 
diketahui kecuali oleh Allah.
88
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 Pangkal perbedaan pendapat dalam memahami ayat-ayat mutasyâbihât, salah-satunya 
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yang mengetahui makna ayat-ayat mutasyâbihât, kecuali Allah. Qira`at kedua membaca washal; 
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Pandangan ini, tentu saja tidak dapat diterima oleh mereka yang 
menggunakan ta`wîl. Menurut mereka, jika persoalan yang dibicarakan 
dalam ayat-ayat al-Qur`ân menyangkut, misalnya hakikat roh, kapan 
terjadinya kiamat, dan sebagainya maka memang hanya Allah swt. yang 
mengetahuinya. Tetapi, jika persoalan yang dibicarakan menyangkut 
hal-hal lainnya, seperti tentang makna kata “al-Qur`” yang merupakan 
lafazh al-musytarak, maka tidak mustahil ada pihak tertentu dengan 
kriteria tertentu yang mengetahui ta`wîl-nya.
89
 
b. Peringatan dari Nabi agar waspada terhadap mereka yang gemar 
menta`wîl, sebagaimana diriwayatkan Imâm al-Bukhârî:  
90 
 
Artinya: “Jika engkau melihat orang-orang yang mengikuti yang samar 
dari al-Qur’an, maka mereka itulah yang dimaksud Allah (dalam Q.S. 
Âli ‘Imrân: 7). Karena itu, waspadalah terhadap mereka.”   
 
Pelarangan Nabi Muhammad terhadap ta`wîl, dalam pandangan 
kelompok yang mendukung penggunaan ta`wîl, tidak dapat 
digeneralisasikan, tatapi harus dilihat dalam konteks yang tepat. Ta`wîl 
yang dilarang Nabi adalah ta`wîl yang dilakukan dengan motif mencari-
mencari interpretasi dengan tanpa argumen yang kuat dan menyebarkan 
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fitnah yang dapat mendatangkan keraguan bagi keyakinan umat Islam.
91
 
Allah swt. dan Rasul-Nya, kata Ibn Taimiyah (w. 728 H.), tidaklah 
mencela orang-orang yang merenungkan makna di balik ungkapan-
ungkapan ayat-ayat mutasyâbihât dalam al-Qur`ân, kecuali jika 
dilakukan dengan maksud menimbulkan perpecahan dan mencari-cari 
interpretasinya yang tidak masuk akal.
92
 
Dalam kaitannya dengan sikap para penentang ta`wîl ini, M. 
Quraish Shihab, menyebutkan argumen yang biasa mereka gunakan 
adalah: Pertama, ta`wîl dianggap sama dengan kebohongan (mengada-
ada), sedangkan al-Qur`ân adalah firman-firman Allah yang suci; tidak 
mungkin terdapat kebohongan. Kedua, seorang pembicara tidak akan 
menggunakan term / istilah yang ambigu, kecuali jika ia tak mampu 
menemukan kosa-kata atau ungkapan yang bersifat hakiki, dan tentunya 
harus diyakini bahwa Allah swt. mustahil tidak mampu.
93
 
Kedua argumentasi di atas jelas sekali kelemahannya, sehingga 
banyak ahli yang menolaknya. Ibn Qutaibah (w. 276 H.) menolak 
dengan menyatakan, “Seandainya metafora atau majaz dinilai sebagai 
kebohongan, maka alangkah banyaknya ucapan-ucapan kita yang 
merupakan kebohongan.” 94 Penggunaan majaz dalam al-Qur`ân justru 
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 Ibn Taimiyah, Al-Iklîl fî al-Mutasyâbih wa al-Ta`wîl, (Kairo: Dâr al-Mathba’ah alSalafiyyah, 
1973), h. 8-9.  
93
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 Syarîf al-Râdhî, Talkhîs al-Bayân, (Mesir: al-Halabî, 1955), h. 56. 
81 
 
merupakan salah-satu keistimewaan kitab suci ini yang untuk 
memahaminya diperlukan metode ta`wîl.  
3. Kelompok ulama yang menerima sebagian ta`wîl dan menolak 
sebagian yang lain 
Dalam menghadapi masalah ta`wîl, kalangan ulama Sunni 
menerima adanya ta`wîl atau interpretasi metaforis dengan pembatasan-
pembatasan tertentu. 
95
 Dalam pandangan kelompok ulama ini, masalah 
yang paling mendasar adalah bukan boleh atau tidak melakukan ta`wîl 
terhadap ayat-ayat al-Qur`ân. Tetapi, bagaimana ta`wil itu dilakukan 
sehingga terhindar dari kemungkinan terjadinya penyimpangan. 
Kaum Sunni sangat mengkhawatirkan pemakaian pendekatan 
metaforis pada agama akan mempunyai efek melemahnya sendi-sendi dan 
kesadaran hukum masyarakat banyak. Sebab jika pintu ta`wîl  (interpretasi 
metaforis) itu ditenggang dengan tidak hati-hati, maka bagaikan membuka 
“Kotak Pandora”, semua bagian dari ajaran agama akan habis 
diinterpretasikan, sehingga tidak ada lagi sisa yang bersifat pasti. 
Interpretasi metaforis atau ta`wîl tidak saja selalu bersifat abstrak dan 
intelektualistik – yang tidak terjangkau masyakarat banyak – tapi juga 
senantiasa menyediakan “lubang pelarian” di bidang hukum bagi mereka 
yang kesadaran hukumnya lemah. Namun, sebaliknya, menutup samasekali 
kemungkinan mengadakan ta`wîl akan menghadapkan orang-orang Muslim 
pada kesulitan yang serius dalam mengartikan pelukisan tentang Tuhan 
yang antropomorfis (yakni, menyerupai manusia; misalnya, keterangan 
dalam al-Qur`ân bahwa Tuhan mempunyai tangan, wajah dan mata, bahwa 
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Dia bertahta di Singgasana, merasa senang dan tidak senang, dan 
sebagainya). Sebab pelukisan antropomorfis itu tidak sesuai dengan 
penegasan Kitab Suci sendiri bahwa Tuhan tidak sebanding, dan tidak bisa 
disamakan dengan sesuatu apa pun juga. Kaum Sunni, jika mereka tidak 
memberikan ta`wîl, mereka tetap menolak antropomorfisme, dengan 
mengatakan bahwa sekalipun disebutkan Tuhan itu mempunyai tangan, 
wajah, mata dan lain-lain, namun tangan, wajah dan mata Tuhan itu tidak 
sama dengan yang ada pada makhluk seperti manusia, dan “tanpa 
bagaimana” (bi lâ kaifa). Inilah metode al-Asy’arî, rujukan utama paham 
Sunni dalam ilmu Ketuhanan atau akidah.
96
 
Apakah sikap kolompok ulama ini tidak menggambarkan adanya 
ambivalensi, yakni sikap menerima sebagian ta`wîl dan menolak sebagian 
ta`wîl yang lain. Menanggapi masalah ini, sikap menerima sebagian ta`wîl 
dan menolak sebagian ta`wîl harus dipahami dalam konteks kehati-hatian 
(ihthiyâth) dan kritis dalam menyeleksi ta`wîl, sehingga tidak terjerumus ke 
dalam penyimpangan.  
Sehubungan dengan sikap kelompok ulama ini, persoalan mendasar 
yang harus dipecahkan adalah menentukan kriteria ta`wîl yang dapat 
diterima dan ta`wîl yang harus ditolak, sebagaimana yang dilakukan ulama 
ahli tafsir dengan merumuskan kerangka konseptual metodologi yang 
disebut Ushûl al-Tafsîr dan ulama ushul dengan merumuskan bangunan 
metodologi yang disebut Ushul al-Fiqh yang di dalamnya menjelaskan 
bagaimana kriteria ta`wîl yang dapat diterima dan yang harus ditolak.
97
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D. Ayat-ayat yang Dapat Di-ta`wîl-kan  
Bagi mereka yang berpendapat tentang kebolehan ta`wîl, bukan berarti 
tanpa masalah, sebab akan muncul masalah yang baru lagi, yaitu mengenai 
kriteria ayat yang boleh di-ta`wîl-kan dan siapa saja yang memiliki otoritas 
dalam memberikan ta`wîl.  
Secara semantis, ayat al-Qur`ân diklasifikasikan menjadi dua, yaitu: 
Pertama, wâdhih al-dilâlah, yakni ayat yang memiliki pengertian yang jelas 
yang terdiri atas zhâhir, nash, mufassar dan muhkam. Karena kejelasannya ini, 
maka ayat ini tidak perlu di-ta`wîl-kan. Kedua, mubham al-dilâlah, yakni ayat 
yang memiliki pengertian samar (tidak jelas) yang terdiri dari khafiy, musykil, 
mujmal dan mutasyâbih. Karena ketidakjelasan pengertian yang terkandung 
dalam ayat tersebut, maka pemahamannya memerlukan ta`wîl. Dari 
pengklasifikasian ini, jelas mana ayat yang harus di-ta`wîlkan dan mana ayat 
yang tidak perlu di-ta`wîl-kan.
98
 
Sedangkan secara tematis, dalam wacana pemikiran Islam, ayat 
mutasyâbihât yang dapat di-ta`wîl-kan memiliki cakupan yang cukup luas, 
yakni tidak hanya menyangkut keimanan, tetapi juga menyangkut hukum 
(ibadah) dan sosial (akhlak).  
Memang ada kesan, bahwa perdebatan sekitar ta`wîl lebih banyak 
menyangkut masalah keimanan. Kesan seperti ini wajar, karena keimanan 
merupakan fondasi bagi ajaran Islam yang dianggap sebagai ajaran Islam yang 
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sangat sensitif. Dengan alasan ini, sebagian ulama ada yang lebih memilih tidak 
men-ta`wîl-kan ayat-ayat akidah, sebagaimana yang ditempuh Ibn Taimiyah (w. 
728 H.) dan Ibn Qayyim al-Jauziyyah (w. 751 H.).
99
 
Ayat-ayat akidah yang menjadi polemik dalam pen-ta`wîl-annya relatif 
cukup banyak. Hal ini dapat ditelusuri dalam pemikiran ulama dalam bidang 
teologi Islam. Sebagai contoh, ayat-ayat akidah tersebut adalah ayat-ayat yang 
menjelaskan tentang sifat-sifat Allah, keadilan Allah, takdir, ru`yatullah, surga 
dan neraka, malaikat dan lain-lain.  
Al-Qur`ân menjelaskan secara tegas tentang adanya ayat-ayat yang 
bermakna jelas atau pasti (muhkam) dan ayat-ayat yang bermakna samar atau 
tidak pasti (mutasyâbihât). Namun demikian, ulama berbeda pendapat dalam 
menentukan ayat mana yang termasuk muhkamat dan ayat mana yang termasuk 
mutasyâbihât. Perbedaan pendapat ini membawa implikasi terhadap adanya 
ayat-ayat yang dianggap sebagai muhkamat oleh kalangan ulama tertentu, tetapi 
dianggap sebagai mutasyâbihât oleh kalangan ulama tertentu lainnya. Ayat-ayat 
yang menjelaskan tentang surga dan neraka, misalnya, dianggap sebagai ayat 
muhkamat oleh mayoritas umat Islam, namun bagi kalangan al-Bathiniyyun, 
dipandang sebagai ayat mutasyâbihât yang tidak menunjuk kepada hakekatnya 
dan harus dipahami sebagai bentuk kiasan.
100
 
Persoalan lebih lanjut tidak hanya sekedar menyangkut penentuan ayat-
ayat mutasyâbihât, apakah semua ayat mutasyâbihât memungkinkan untuk di-
ta`wîl-kan. Penganut aliran Mu’tazilah memandang bahwa ayat-ayat yang 
dianggap mutasyâbihât, seperti ayat yang menyebutkan tangan, wajah, mata 
bagi Allah, haruslah di-ta`wîl-kan, karena jika tidak di-ta`wîl-kan, menurutnya 
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bertentangan dengan akal. Tidak masuk akal, jika Allah yang bukan materi 
memiliki tangan, wajah dan mata.
101
 Menurut penganut aliran Sunni, ayat-ayat 
yang menjelaskan sifat-sifat Allah tersebut tidak perlu di-ta`wîl-kan dengan 
kekuasaan, keredhaan dan pengetahuan Allah. Kendatipun mereka meyakini 
bahwa ayat-ayat tersebut tidak dapat dipahami secara leterlek. Prinsip ulama 
Sunni dalam menanggapi ayat-ayat tajsim (antropomorfisme) tampak dalam 
ungkapan Imam Malik ketika ditanya seseorang tentang makna al-istiwa` 
(bersemayam): 
 
102
 
 
Artinya: “Istawa` sudah dikenal, bagaimana bentuknya tidak dapat dipikirkan, 
beriman kepadanya adalah wajib dan menanyakannya merupakan suatu 
bid’ah.”  
Contoh lain yang paling populer yang menunjuk pada perbedaan 
pendapat mengenai kemungkinan ayat-ayat mutasyâbihât dapat di-ta`wîl-kan 
adalah berkenaan dengan potongan-potongan huruf di awal surah (al-
muqaththa`ât fî awâ`il al-suwar). Sebagian ulama men-ta`wîl-kan potongan-
potongan huruf tersebut dan sebagian yang lain enggan untuk men-ta`wîl-
kannya. 
Persoalan lainnya lagi yang mewarnai perdebatan menyangkut ayat-ayat 
yang boleh di-ta`wîl-kan, adalah pendapat sebagian kalangan bahwa hakikat 
makna ayat-ayat al-Qur`ân, sebenarnya tersembunyi di balik ungkapan-
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ungkapan zahirnya. Kelompok yang ekstrim dari kalangan ini, bahkan 
menafikan makna zahir yang ditunjuk ayat-ayat al-Qur`ân.     
E. Pemegang Otoritas dalam Men-ta`wîl-kan al-Qur`ân  
Perselisihan pendapat para ulama menyangkut siapa yang berhak 
memberikan ta`wîl merupakan sesuatu yang wajar terjadi, mengingat ta`wîl 
bukanlah pekerjaan yang mudah dan dapat dilakukan sembarang orang. 
Berdasarkan kenyataan ini, maka otoritas untuk melakukan pen-ta`wîl-an, oleh 
sebagian kalangan dibatasi hanya bagi mereka yang memenuhi kriteria tertentu 
saja. 
Kalangan ulama yang menerima adanya ta`wîl berpendapat bahwa 
orang yang memiliki otoritas untuk men-ta`wîl-kan al-Qur`ân adalah al-
râsikhûn fî al-‘ilm. Hal ini didasarkan pada firman Allah swt. dalam surah Âli 
‘Imrân ayat 7, sebagaimana telah disebutkan sebelumnya. Al-Râsikhûn fî al-
‘ilm, biasanya diartikan dengan orang yang mendalam ilmunya. Dalam sebuah 
riwayat disebutkan:  
103
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bin Muhammad al-Raqqî, dari Abdullah bin Yazîd bin Âdam, dari Abû al-Dardâ` dan Abû 
Umâmah. Kedua, dari AlMatsnâ dan Ahmad bin al-Hasan al-Turmudzî, dari Nu’aim bin Hammâd, 
dari Fayyâdh al-Raqqî, dari Abdullah bin Yazîd al-Audî, dari Anas ibn Mâlik, Abû Umâmah dan 
Abû al-Dardâ`. Lihat Al-Thabarî, Jâmi’ al-Bayân…, Jilid 3, h. 184-185. Sedangkan Ibn Katsîr 
mengajukan riwayat tersebut dari Ibn Abî Hâtim, dari Muhammad bin ‘Auf al-Himshâ, dari 
Nu’aim bin Hammâd, dari Fayyâdh al-Raqqî, dari ‘Ubaidullâh bin Yazîd, dari Abû Umâmah dan 
Abû al-Dardâ`. Lihat Al-Imâm Abû al-Fidâ al-Hâfizh Ibn Katsîr al-Dimasyqî, Tafsîr al-Qur`ân al-
‘Azhîm, (Beirut: Maktabah al-Nûr al-‘Ilmiyyah, t.th.), juz 1, h. 328. 
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Artinya: Bahwa Rasulullah saw. ditanya tentang siapa yang dimaksud “al-
Râsikhîn fî al-‘Ilm”, Beliau pun menjawab, (yaitu) orang yang benar 
sumpahnya, jujur perkataannya, tegak pendiriannya (hatinya), dan orang-
orang yang memelihara perut dan kehormatannya, maka merekalah yang 
dimaksud orang-orang yang mendalam ilmunya. 
Berpijak pada riwayat di atas, dipahami bahwa al-râsikhûn fî al-‘ilm 
menurut Rasulullah saw. adalah orang yang menepati janji, berbicara jujur, 
berpendirian teguh, menjaga perut dari segala yang haram dan mengendalikan 
nafsu biologisnya. 
Mengingat istilah al-râsikhûn fî al-‘ilm memiliki cakupan yang luas dan 
tidak menunjuk pada orang tertentu, maka wajar jika masing-masing kalangan 
mengklaim sebagai pihak yang dimaksud dengan istilah itu sehingga berhak 
untuk men-ta`wîlkan al-Qur`ân. Ibnu Rusyd berpandangan bahwa para filosof-
lah, selaku ahl al-burhân, yang dimaksud dalam firman Allah sebagai al-
râsikhûn fî al-‘ilm.104 
Para filosof mengklaim bahwa merekalah yang berhak men-ta`wîl-kan 
alQur`ân. Memberikan ta`wîl terhadap teks keagamaan, bagi mereka 
merupakan keniscayaan. Seorang filosof akan menjadi kafir jika tidak 
melakukan ta`wîl, karena ajaran-ajaran agama tertentu yang dipahami secara 
leterleks, seperti surga dan neraka yang dipahami dalam pengertian fisik, adalah 
tidak masuk akal. Sebaliknya, orang awam harus menerima teks keagamaan apa 
adanya sesuai dengan bunyi dan makna tekstual. Orang awam akan menjadi 
kafir jika men-ta`wîl-kan al-Qur`ân, karena ketidakmampuan akalnya 
menjangkau hal-hal yang bersifat abstrak.
105
 Sementara itu, pengikut Syî’ah 
mengklaim bahwa ta`wîl, hanya dapat dilakukan oleh para imâm yang mereka 
                                                          
104
 Abû al-Walîd Muhammad bin Ahmad bin Muhammad bin Rusyd (selanjutnya ditulis Ibn 
Rusyd), Fashl al-Maqâl wa Taqrîr Mâ baina al-Syarî’ah wa al-Hikmah min al-Ittishâl, (Beirut: 
Dâr al-Afâq al-Jadîdah, 1978), h. 33   
105
 Ibn Rusyd, Fashl al-Maqâl…, h. 34.    
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yakini sebagai wakil dari Rasulullah. Sedangkan kalangan sufi, menyatakan 
bahwa ta`wîl hanya dapat diberikan oleh mereka yang telah terbuka hijab 
melalui pengetahuan  yang dilimpahkan Allah ke dalam dada mereka (kaum 
Sufi).  
Kendati banyak pihak yang mengklaim sebagai pemegang otoritas 
ta`wîl, namun semua itu harus dikembalikan kepada argumen yang lebih kuat. 
Pernyataan Nabi saw. di atas, sebenarnya sudah cukup jelas untuk digunakan 
melihat sosok orang yang termasuk kategori al-râsikhûn fî al-‘ilm, sebagai 
orang yang mumpuni dalam men-ta`wîl-kan al-Qur`ân. Nabi, dalam 
pernyataannya lebih melihat al-râsikhûn fî al‘ilm dari sisi kepribadian yang 
mendasari tindakan seseorang dalam memberikan ta`wîl-an terhadap Kitab 
Suci, karena kemampuan yang mengabaikan moralitas akan lebih mudah 
terseret ke dalam kesesatan.   
F. Diskursus tentang Metodologi dan Sikap Beberapa Kalangan Terhadap 
Ta`wîl  
Ada kesan bahwa masalah metode ta`wîl lebih banyak dibicarakan oleh 
kalangan ulama Ushul Fiqh. Kesan yang demikian tidak salah, karena dalam 
kenyataan, memang, mereka telah banyak memberikan kontribusi dalam 
membangun kerangka konseptual metodologi ta`wîl al-Qur`ân. Namun 
demikian, hal ini tidak berarti menegasikan kontribusi ulama dalam disiplin 
ilmu lain, seperti teologi, filsafat, tasawuf, dan tafsir sendiri. Dalam sejarah 
perkembangan pemikiran Islam, dikenal ada beberapa metode dan pendekatan 
yang berkembang dan digunakan dalam memberikan ta`wîl terhadap teks 
keagamaan. Di antara metode dan pendekatan yang dimaksud adalah 
pendekatan teologis, pendekatan filosofis, pendekatan sufistik, pendekatan 
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jurisprudensi/legalistik dan pendekatan eksegesis. Pendekatan-pendekatan ini 
digunakan sesuai dengan latar belakang disiplin ilmu yang dimiliki seseorang.   
Kemunculan berbagai pendekatan di atas, pada satu sisi, dapat 
dipandang sebagai sesuatu yang positif bagi perkembangan khazanah pemikiran 
Islam. Namun di sisi yang lain, jika ditelusuri dari segi paradigma yang 
digunakan, yakni sesuatu yang dijadikan sebagai basis penilaian terhadap 
keabsahan hasil ta`wîl-nya, maka perbedaan pendekatan yang satu dengan yang 
lainnya tidak dapat diremehkan. Pandangan ini memiliki alasan yang cukup 
kuat, bahwa konstruksi metodologis yang digunakan para ulama dalam men-
ta`wîl-kan al-Qur`ân ikut menentukan obyektifitas. 
Berdasarkan pandangan ini, maka diketahui bahwa bangunan 
metodologi yang ideal adalah bangunan metodologi yang meminimalisasi 
kemungkinan terjadinya subyektifitas dalam men-ta`wîl-kan al-Qur`ân. 
Salah satu aspek mendasar dari bangunan metodologi yang 
diperdebatkan dan membedakan antara pendekatan yang satu dengan yang 
lainnya adalah menyangkut penggunaan akal dan intuisi. Kalangan filosof dan 
teolog, pada umumnya diketahui sebagai kelompok yang lebih memfokuskan 
pen-ta`wîl-an al-Qur`ân dengan menggunakan akal sebagai tolok ukur dalam 
menilai hasilnya. Sebagian filosof memandang bahwa ungkapan-ungkapan 
kebahasaan teks keagamaan adalah bersifat metaforis atau alegoris (majâz). 
Artinya, maksud yang dikehendaki teks adalah bukan seperti yang tertera dalam 
teks. Untuk menangkap arti sebenarnya dari ungkapan-ungkapan itu, diperlukan 
disiplin dan latihan berpikir yang tinggi, yang menurut mereka hanya diperoleh 
melalui pemikiran kefilsafatan.
106
 
                                                          
106
 Nurcholish Madjid, “Masalah Ta`wîl…, h. 14.    
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Karena pendekatan yang digunakan serba rasio, maka tidak mustahil 
jika di antara para filosof ada yang mengingkari bahwa di dalam surga terdapat 
makanan, minuman, pakaian, pernikahan dan jenis kenikmatan lain 
sebagaimana dijelaskan alQur`ân. Menurutnya, semua ini tidak masuk akal, 
kendatipun al-Qur`ân menyebutkannya dengan redaksi yang jelas.
107
 
Sebagaimana para filosof, sebagian teolog (mutakallimûn) juga 
menggunakan akal sebagai tolok ukur diterima atau ditolaknya sebuah ta`wîl. 
Hal ini tampak sebagaimana yang dilakukan aliran Mu’tazilah. Menurut aliran 
ini, jika ayat yang dita`wîl-kan terdapat ketidaksesuaian dengan pendapatnya, 
maka dicari segala kemungkinan ta`wîl sehingga tidak terjadi pertentangan.
108
 
Peranan akal atau rasio bagi aliran ini tampak sangat dominan. Mereka 
memandang bahwa akal harus didahulukan dari sumber lain dalam men-ta`wîl-
kan al-Qur`ân. Cara yang ditempuh kalangan ini tampak lebih jelas dalam 
sikapnya yang lebih memilih menggunakan dalil yang lemah yang sesuai 
dengan akalnya daripada menggunakan dalil yang kuat, tetapi kontradiktif 
dengan akal mereka.
109
 
Sementara itu, kalangan sufi memandang bahwa ta`wîl tidak cukup 
hanya mengandalkan akal, tetapi harus menggunakan intuisi guna mengalihkan 
makna zahir kepada makna batin. Mereka berasumsi bahwa setiap ayat al-
Qur`ân memiliki makna batin yang tersembunyi yang menjadi tujuan utama 
suatu ayat. Makna batin tersebut, menurut pandangannya, hanya dapat 
diketahui dengan memberikan ta`wîl. Dalam konteks ini, ta`wîl dipahami 
sebagai upaya mengungkap makna yang tersembunyi di balik ungkapan-
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 Nurcholish Madjid, “Masalah Ta`wîl…, h. 15.    
108
 Khalîd ‘Abd al-Rahmân al-‘Ak, Ushûl Al-Tafsîr wa Qawâ’iduh, (Beirut: Dâr al-Naghâ`is, 
1986), h. 56.   
109
 Khalîd ‘Abd al-Rahmân al-‘Ak, Ushûl Al-Tafsîr…, h. 56.     
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ungkapan teks al-Qur`ân. Ungkapan-ungkapan teks tersebut dalam pandangan 
kalangan sufi merupakan isyarat-isyarat (symbol) yang harus diterjemahkan  
guna menemukan makna batin. Upaya pengungkapan makna batin tersebut 
dapat terjadi hanya lewat horizon yang tidak lazim, yakni ilmu ladunni yang 
diperuntukkan bagi hamba Allah yang saleh.
110
 
Berdasarkan uraian di atas, dapat diketahui bahwa dengan adanya 
perbedaan pendekatan dan paradigma yang digunakan dalam men-ta`wîl-kan al-
Qur`ân, maka wajar jika menghasilkan ta`wîl yang berbeda. Ketidaksamaan 
pandangan ini semakin memperkokoh argumen para penentang, bahwa mereka 
sekedar men-ta`wîl-kan alQur`ân sesuai dengan teori-teori keilmuan yang 
menjadi basis penilaiannya, sehingga keakuratan dan obyektifitasnya 
dipertanyakan. 
Keengganan sebagian kalangan umat Islam untuk menerima ta`wîl yang 
dilakukan filosof, teolog, dan sufi, sebenarnya, bukan karena mereka 
menggunakan akal atau intuisi, tetapi karena teori-teori keilmuan telah 
dijadikan sebagai paradigma. Bagaimana teori berbicara, begitulah al-Qur`ân 
dipahami. Dari sini, tampak bahwa alQur`ân yang di-ta`wîl-kan tak lebih dari 
sekedar sebagai alat untuk menjustifikasi pandangan-pandangan atau teori-teori 
yang mereka anut. Pada dasarnya, al-Qur`ân sendiri, justru, menganjurkan 
kepada umat agar memahaminya secara cerdas dengan merenungkan 
kedalaman makna yang dikandungnya. 
Berikut ini akan dikemukakan sikap dari beberapa kalangan terhadap 
ta`wîl dan metode ta`wîl mereka.  
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 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhûm al-Nash…,h. 229. 
92 
 
1. Kalangan Salaf 111 
Sebagaimana telah disinggung sebelumnya, bahwa penggunaan 
ta`wîl terhadap al-Qur`ân sesungguhnya telah berlangsung sejak masa-masa 
awal sejarah Islam, yakni sejak periode Nabi saw. dan para sahabatnya. Ada 
beberapa argumen yang menguatkan kenyataan tersebut, di antaranya:  
Pertama, sebagai penerima wahyu, Nabi Muhammad saw. 
ditugaskan oleh Allah swt. untuk menjelaskan apa yang diterimanya kepada 
umat manusia. Allah swt. berfirman: 
                             
  
 
Artinya: (Kami utuskan Rasul-rasul itu) membawa keterangan-keterangan 
Yang jelas nyata (yang membuktikan kebenaran mereka) dan Kitab-kitab 
suci (yang menjadi panduan); dan Kami pula turunkan kepadamu (Wahai 
Muhammad) Al-Quran Yang memberi peringatan, supaya Engkau 
menerangkan kepada umat manusia akan apa Yang telah diturunkan 
kepada mereka, dan supaya mereka memikirkannya. 
 
Pada ayat yang lain, Allah swt.berfirman: 
                          
       
 
Artinya: dan tiadalah Kami menurunkan Al-Quran kepadamu (Wahai 
Muhammad) melainkan supaya Engkau menerangkan kepada mereka akan 
apa Yang mereka berselisihan padanya; dan supaya menjadi petunjuk dan 
rahmat bagi orang-orang Yang beriman. 
 
                                                          
111
 Seperti yang telah disebutkan pada footnote nomor 5, yang dimaksud dengan kalangan salaf 
di sini, adalah mereka (para tokoh / ulama) yang termasuk hidup pada tiga generasi pertama hijriah, 
yakni: periode tâbi’ tâbi’în, periode tâbi’în dan periode sahabat yang hidup sezaman dengan 
Rasulullah saw.  
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Berdasarkan petunjuk dari firman Allah swt. tersebut, dapat 
diketahui bahwa Rasulullah saw., sebagai penerima wahyu mendapat tugas 
untuk menjelaskan apa yang diterimanya kepada umat manusia; termasuk 
menyampaikan ta`wîl atas sebagian ayat-ayat al-Qur`ân.
112
 Karena pada 
kenyataannya, sebagian dari ayat-ayat al-Qur`ân dapat dimengerti 
maksudnya dengan mudah oleh mereka yang menguasai bahasa al-Qur`ân, 
yaitu bahasa Arab. Tetapi sebagian yang lain, tidak diketahui maknanya, 
kecuali melalui penjelasan dari Rasulullah saw.. Bahkan, di antaranya juga 
terdapat ayat-ayat yang hanya Allah swt. yang mengetahui ta`wîl-nya, 
seperti informasi tentang kapan terjadinya kiamat dan kapan Nabi ‘Isâ akan 
turun kembali.
113
 
Kedua, secara umum, tujuan penggunaan metode ta`wîl bagi 
kalangan ulama Ushul Fiqh adalah untuk memahami ayat-ayat yang bersifat 
zhannî al-dilâlah. Sedangkan bagi kalangan filosof dan teolog, adalah untuk 
singkronisasi antara makna ayat-ayat al-Qur`ân atau hadis-hadis Nabi saw. 
yang terkesan bertentangan dengan akal sehat. Sementara bagi ulama 
tasawuf, ta`wîl dimaksudkan untuk menyingkap makna batin (esoterik) dari 
teks al-Qur`ân atau hadis Nabi saw. 
Konsepsi tentang makna “lahir” dan “batin” itu sendiri amat populer 
di kalangan Sufi.  Konsepsi ini, tulis ‘Abdul Tawwab ‘Abdul Hadi, 
mengakar kuat dalam ajaran Islam, yakni berpijak kepada al-Qur`ân dan 
hadis.
114
 Nabi Muhammad saw. diyakini sebagai orang yang pertama kali 
                                                          
112
 Meskipun memang, sebagian kalangan berpendapat bahwa makna ta`wîl pada periode salaf 
ini sinonim dengan  makna tafsir. Lihat LihatMuhammad al-Sayyid al-Jiliyand, al-Imâm Ibn 
Taimiyah…, h. 40-42.  
113
 Lihat al-Thabarî, Jâmi’ al-Bayân…, Jilid 1, h. 25.    
114
 ‘Abdul Tawwab ‘Abdul Hadi, Lambang-lambang Sufi di dalam Al-Qur`ân, terj. Afif 
Muhammad dari Al-Ramziyyah al-Shûfiyyah fî al-Qur`ân al-Karîm, (Bandung: Pustaka, 1986), h. 4.  
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menggunakan ta`wîl atau penafsiran secara esoterik.
115
 Hal ini sebagaimana 
tercermin dari ungkapan beberapa sahabat terdekat Nabi, seperti Ibn ‘Abbâs 
(w. 68 H./688 M.), ‘Alî ibn Abî Thâlib (w. 40 H./661 M.), dan Abû 
Hurairah (w. 57 H./ 677 M.). Dalam sebuah riwayat, Ibn ‘Abbâs, di Arafat 
mencari makna batin ayat: 
                         
                           
  
 
Artinya: Allah Yang menciptakan tujuh petala langit dan (ia menciptakan) 
bumi seperti itu; perintah Allah berlaku terus menerus di antara alam 
langit dan bumi. (berlakunya Yang demikian) supaya kamu mengetahui 
Bahawa Sesungguhnya Allah Maha Kuasa atas tiap-tiap sesuatu, dan 
Bahawa Sesungguhnya Allah tetap meliputi ilmunya akan tiap-tiap sesuatu. 
 
Kemudian ia kembali dan berkata kepada orang banyak, 
“Seandainya kusampaikan kepada kalian arti ayat ini, seperti yang diartikan 
Nabi, kalian pasti akan merajamku.”116 Penyusun kitab Ushûl al-Kâfî, 
sebuah literatur hadis yang monumental bagi kalangan Syî’ah, Muhammad 
ibn Ya’qûb al-Kulainî, mengemukakan sebuah riwayat tentang ‘Alî ibn Abî 
Thâlib yang dipercaya oleh pengikut Syî’ah sebagai satu-satunya sahabat 
yang menerima arti batin al-Qur`ân dari Nabi saw.. Ja’far ibn Muhammad 
berkata:  
117
. 
                                                          
115
 Uraian panjang tentang tafsir Nabi dapat dilihat dalam karya Muhammad ‘Abd al-Rahîm 
Muhammad, Al-Tafsîr al-Nabawî: Khashâ`ishah wa Mashâdirah, (Kairo: Maktabah al-Zahrâ, 
1992). Kitab ini telah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia oleh Rosihon Anwar, dengan judul, 
Penafsiran Al-Qur`ân Perspektif Nabi Muhammad, (Bandung: Pustaka Setia, 1999).  
116
 Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam, (London: George Allen & Unwin Ltd, 
1975), h. 34.   
117
 Hadis dengan redaksi seperti ini tidak ditemukan dalam kitab-kitab hadis primer Sunni. 
Hadis ini sendiri terdapat dalam ‘Abdullah Fayyâdh, Târikh al-Imâmiyyah wa Aslâfihim min al-
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Artinya: “Sesungguhnya Allah telah mengajari Nabi-Nya tanzîl dan ta`wîl, 
kemudian Rasulullah saw. mengajarkannya kepada ‘Alî.”  
 
Sementara itu, Abû Hurairah pernah menyatakan: 
118
Artinya: “Saya menghapal dua kantong (riwayat) dari Rasulullah saw.. 
Satu darinya telah aku sebarkan kepada kalian. Jika yang satunya lagi aku 
sebarkan pula, kalian pasti akan memotong kerongkonganku ini.” 
 
Beberapa keterangan di atas, menunjukkan keberadaan Nabi saw. 
sebagai orang yang pertama kali menafsirkan al-Qur`ân secara esoterik. Hal 
tersebut tentunya disertai dengan catatan bahwa beliau hanya 
menyampaikannya secara terbatas kepada beberapa orang sahabat, seperti 
contoh di atas, dengan pertimbangan sisi negatifnya. Sehubungan dengan 
hal ini, Mu’adz ibn Jabal pernah membuat kesaksian tentang perintah Nabi 
kepada orang-orang yang berilmu untuk membatasi diri dalam penyampaian 
ilmunya dengan tidak memberikannya kepada sembarang orang, sebab 
khawatir mereka tidak mampu memahaminya:   
119
                                                                                                                                                                 
Syî’ah, (Beirut: Mu`assasah al-A’lâli al-Mathbû’ât, 1975), h. 141. Ia mengutipnya dari Al-Kulainî, 
Al-Kâfî, (Teheran, 1381 H.), jilid 8, h. 202.   
118
 Ibn Taimiyah, Kutub wa Rasâ`il wa Fatâwâ Ibn Taimiyah fî Al-Tafsîr, (t.t.: Maktabah  Ibn 
Taimiyah, t.th.), jilid 13, h. 255; al-Bukhârî, Shahîh al-Bukhârî, kitâb al-‘Ilm, bab Hafizhtu al-‘Ilm, 
hadis no. 117.  
119
 Hadis ini – beserta kemiripan redaksi matannya – dikeluarkan al-Bukhârî dalam Shahîh 
alBukhârî, kitâb Al-Jihâd wa al-Sayr, no hadis 2.644; Muslim dalam Shahîh Muslim, Kitâb al-
Îmân, no hadis 43; Al-Turmudzî dalam Sunan-nya, kitab al-Îmân ‘an Rasûlih, no hadis 2.576. 
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Artinya: Suatu ketika, saya menumpang kendaraan Nabi saw. berupa 
himar yang dinamai ‘Ufair. Beliau lalu memanggil, “Wahai Mu’adz, 
tahukah kamu hakhak Allah atas hamba-Nya dan hak-hak hamba atas 
Allah ?” Saya menjawab, “Allah dan Rasul-Nyalah yang lebih 
mengetahui.” Beliau lalu bersabda, “Hak-hak Allah atas hamba-Nya 
adalah hendaklah ia mengabdikan diri kepada-Nya dan tidak 
menyekutukan-Nya dengan sesuatu apa pun. Sedangkan hak-hak hamba 
atas Tuhannya adalah bahwa Ia tidak akan menyiksa orang yang tidak 
menyekutukan-Nya.” Mu’adz bertanya, “Wahai Rasulullah, bolehkah, saya 
sampaikan berita ini kepada orang-orang agar mereka bergembira ?” 
Beliau menjawab, “Jangan, nanti mereka hanya pasrah.” (Muttafaq 
‘alaih).  
 
Karena proses transmisi penafsiran esoterik atas al-Qur`ân dari Nabi 
kepada beberapa sahabat tertentu berlangsung secara rahasia dan tertutup, 
maka wajar jika di kemudian hari sulit menemukan riwayat hadis Nabi yang 
secara redaksional menjelaskan dimensi esoterik al-Qur`ân. Yang dapat 
dilakukan berkenaan dengan contoh ta`wîl atau penafsiran esoterik pada 
periode awal ini hanyalah mengungkapkan contoh ta`wîl al-Qur`ân yang 
berasal dari sahabat terkenal yang diberitakan banyak menerima tafsir 
esoterik dari Nabi, yaitu Ibn ‘Abbâs ra. (w. 68 H.) 
Imâm al-Bukhârî mengajukan sebuah riwayat dari Ibn ‘Abbâs, 
sebagai berikut:  
                                                                                                                                                                 
Dalam bentuk hadis mu’allaq bahkan al-Bukhârî meriwayatkan bahwa ‘Alî ibn Abî Thâlib berkata, 
“Berbicaralah kepada orang-orang sesuai dengan tingkat pengetahuannya. Jika tidak, apakah Anda 
ingin membuat kebohongan kepada Allah dan Rasul-Nya ?” Hadis serupa diriwayatkan oleh 
Muslim dari Ibn Mas’ûd, “Janganlah Anda menyampaikan sesuatu kepada suatu kaum yang akal 
mereka belum mampu menangkap apa yang disampaikan. Hal itu akan menimbulkan fitnah di 
kalangan mereka.”  
97 
 
120
 
Artinya: (Ibn ‘Abbâs berkata:) Suatu ketika ‘Umar (Ibn al-Khaththâb ra.) 
membawaku masuk berkumpul bersama para pemuka Perang Badar. 
Sebagian mereka bertanya kepada ‘Umar, “Mengapa kamu 
mengikutsertakan pemuda ini, padahal kami pun punya anak yang sebaya 
dengannya ?” ‘Umar menjawab, “Ia sesungguhnya adalah orang yang 
sudah kalian kenal.” (Ibn ‘Abbâs melanjutkan ceritanya:) Suatu ketika, 
‘Umar mengundang mereka dan juga mengundangku. Tampaknya, ia 
mengundangku untuk memperlihatkan (kelebihan)ku kepada mereka. ‘Umar 
bertanya kepada mereka, “Apa yang kalian ketahui tentang firman Allah: 
Apakah telah datang pertolongan Allah dan kemenangan. Dan kamu lihat 
manusia masuk agama Allah dengan berbondong-bondong (sampai akhir 
surah) ?” Sebagian mereka menjawab, “Kita diperintahkan menyampaikan 
pujian dan memohon ampunan kepada Allah ketika diberi pertolongan dan 
kemenangan.” Sebagian lagi menjawab, “Kami tidak tahu.” Atau, sebagian 
lainnya tidak berkata apa-apa. ‘Umar lalu bertanya kepadaku, “Ibnu 
‘Abbâs, begitukah pendapatmu ?” Aku menjawab, “Bukan !” “Lalu apa 
pendapatmu?” ‘Umar bertanya lagi. Aku meneruskan, “Ajal Rasulullah. 
Allah telah memberitahukannya kepada Nabi; ketika datang pertolongan 
dan kemenangan dalam Fathu Mekah, itulah tanda kedekatan ajalmu. 
Maka, bertasbihlah dengan memuji Tuhanmu dan mohonlah ampun 
kepada-Nya. Sesungguhnya Dia adalah Maha Penerima taubat.” ‘Umar 
berkata, “Yang saya ketahui pun adalah penjelasan seperti itu.”   
 
Riwayat di atas memperlihatkan bagaimana Ibn ‘Abbâs 
menggunakan ta`wîl untuk mengungkap makna yang tersirat dari surah al-
Nashr, yaitu isyarat tentang kedekatan ajal Rasulullah saw. 
Pada umumnya, kalangan salaf, di samping telah menggunakan 
metode ta`wîl untuk menyingkap makna esoterik al-Qur`ân seperti yang 
                                                          
120
 Al-Bukhârî, Shahîh al-Bukhârî, kitab Al-Maghâzî, bab Manzil al-Nabî Yaum al-Fath, no 
hadis 3.956; al-Turmudzî, Sunan al-Turmudzî, kitab Tafsîr al-Qur`ân ‘an Rasûlillâh, hadis no. 
3285. 
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telah dijelaskan. Mereka juga menggunakan ta`wîl untuk memahami ayat-
ayat hukum dan ayat-ayat akidah yang termasuk kategori mutasyâbihât.
121
 
Ibn Jarîr al-Thabarî mengutip sebuah ta`wîl ayat hukum dari Ibn 
‘Abbâs tentang makna ayat keenam surah al-Mâ`idah,  
Yaitu ketika Sa’îd bin Jubair menanyakan pendapat Ibn ‘Abbâs tentang 
makna kata  pada kalimat tersebut. Ibn ‘Abbâs menjawab:   
122
 
Artinya: “Sesungguhnya kata “al-Lams”, “al-Mass”, dan “al-
Mubâsyarah” maknanya adalah “al-Jimâ’”, tetapi Allah menganalogikan 
apa yang diinginkan-Nya dengan apa saja yang diinginkan-Nya.” 
 
Sedangkan untuk ta`wîl salaf terhadap ayat mutasyâbihât, dapat 
dikemukakan contoh ta`wîl mereka terhadap ayat yang memberi kesan 
antropomorfisme, seperti pada ayat 5 surah Thâhâ, yang berbunyi:  
          ( 
 
Artinya: (Yaitu) Tuhan Yang Maha Pemurah, Yang bersemayam di atas 
‘Arsy.  
 
‘Abdullah bin Wahb menceritakan, ketika seorang laki-laki datang 
dan bertanya kepada Mâlik bin Anas  (w. 179 H.) tentang bagaimana cara 
“bersemayam” yang dimaksud ayat di atas. Imâm Mâlik menundukkan 
                                                          
121
 Menurut sebagian kalangan ulama Sunni, ta`wîl salaf terhadap ayat-ayat mutasyâbihât 
adalah ta`wîl yang bersifat ijmâlî. Yakni, menyatakan beriman dengan apa yang disampaikan dan 
meyakini akan adanya makna tertentu yang layak bagi Kebesaran dan Kemahasucian Allah swt. 
tanpa menentukan makna tersebut secara khusus. Kelompok ini tidak menerima pendapat yang 
menyatakan bahwa kaum salaf memahami ayat-ayat mutasyâbihât itu menurut makna zhahir-nya. 
Baca dalam Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-Khairiyyah al-
Islâmiyyah, Tafsîr Ulî al-Nuhâ…, h. 38.  
122
 Muhammad bin Jarîr al-Thabarî, Jâmi’ al-Bayân…, juz 8, h. 389.    
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kepalanya, keringatnya tampak bercucuran, kemudian dia mengangkat  
kepalanya dan berkata:  
123
 
Artinya:“Tuhan Yang Maha Pemurah, Yang “bersemayam” di atas ‘Arsy, 
sebagaimana deskripsinya sendiri, tidak terbayangkan bagaimana 
bentuknya, karena bentuk itu sendiri mustahil bagi Tuhan.” (“Istawâ” 
Allah di atas ‘Arsy tidak memiliki bentuk sebagaimana istawâ-nya 
makhluk)
124
 Anda seorang yang jahat, pelaku bid’ah (keluarkan dia). Dia 
pun mengusir laki-laki tersebut. 
 
Pada saat Imâm Abû Hanîfah (w. 150 H.)  ditanya tentang makna 
“istawâ”, beliau menjawab: 
125
 
Artinya: “Siapa yang berkata, “Saya tidak mengetahui Allah, apakah Dia 
berada di langit atau kah di bumi,” maka dia telah kafir.”   
 
Alasannya adalah, karena pendapat seperti itu mengasumsikan 
bahwa Tuhan memerlukan tempat, barangsiapa yang menyangka bahwa 
Tuhan membutuhkan ruang, maka dia adalah seorang musyabbih 
(antropomorfis).
126
 Keterangan ini menunjukkan bahwa Abû Hanîfah (w. 
150 H.) juga tidak setuju, jika ayat “istawâ” dimaknai menurut zhahir 
ayatnya atau secara tekstual.  
Sedangkan Imâm al-Syâfi’î (w. 204 H.), ketika ditanya tentang 
masalah yang sama (makna istawâ), beliau menjawab:  
                                                          
123
 Abu Bakr Ahmad bin Husain al-Baihaqî, Al-Asmâ` wa al-Shifât,… , h. 408; Ibn Hajar 
al‘Asqalânî, Fath al-Bârî…, juz 13, h. 406-407   
124
 Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-Khairiyyah 
alIslâmiyyah, Tafsîr Ulî al-Nuhâ…, h. 21 dan 66.   
125
 Imâm Abû Hanîfah, Al-Fiqh al-Absath, (Kairo: Mathba’ah al-Anwâr, t.th.), h. 49.   
126
 Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-Khairiyyah 
alIslâmiyyah, Tafsîr Ulî al-Nuhâ…, h. 23.    
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127
 
Artinya: “Saya mempercayainya dengan tidak menyerupakan, 
membenarkan dengan tidak mengumpamakan, saya berusaha 
mengkonsentrasikan diri dengan pengetahuan dan menahan diri 
semaksimal mungkin dari memperdalamnya.” 
  
 
128
 
Artinya: “Saya percaya dengan  apa yang berasal dari Allah (ayat-ayat al-
Qur`ân) berdasarkan apa yang dimaksud oleh Allah dan apa yang berasal 
dari Rasulullah berdasarkan apa yang dimaksud oleh Rasulullah.”   
 
Adapun Imâm Ahmad bin Hanbal (w. 241 H.), manakala ditanya 
tentang makna “istawâ”, menjawab:  
129
 
Artinya: “Istawâ, maknanya sebagaimana diberitakan, bukan seperti 
dibayangkan oleh manusia.”  
 
Baik pendapat Imâm al-Syâfi’î (w. 204 H.), maupun Imâm Ahmad 
bin Hanbal (w. 241 H.) tersebut di atas mengokohkan prinsip kaum salaf 
secara umum, yaitu tidak memaknai ayat-ayat al-Qur`ân ataupun hadis-
hadis Nabi saw. dengan pengertian yang membawa kesan antropomorfisme. 
Untuk ayat-ayat atau hadis-hadis yang seperti ini, mereka menyatakan 
keimanannya dan keyakinan bahwa Allah swt. menghendaki makna yang 
                                                          
127
 Imâm Ahmad al-Rifâ’î, Al-Burhân al-Mu`ayyad, (Damaskus: Maktabah al-Halwânî, t.th.),h. 
24.  
128
 Syeikh ‘Abdullah al-Hararî, Al-Shirâth al-Mustaqîm…, h. 173.    
129
 Imâm Ahmad al-Rifâ’î, Al-Burhân al-Mu`ayyad,…., h. 24. 
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sesuai dengan kehendak-Nya. Sikap kaum salaf ini, oleh sebagian kalangan 
Sunni sudah dianggap sebagai ta`wîl dalam bentuk ijmâlî.
130
 
Adapun ta`wîl dalam bentuk tafshîlî untuk ayat-ayat al-Qur`ân atau 
hadishadis Nabi saw. yang terkesan mutasyâbihât, dengan memalingkannya 
dari makna tekstualnya sesuai dengan petunjuk bahasa Arab, meskipun juga 
sudah ada dilakukan beberapa tokoh dari kalangan salaf,
131
 tetapi ta`wîl 
dalam bentuk yang satu ini lebih umum digunakan oleh mereka yang datang 
setelah generasi salaf, yaitu kaum khalaf.
132
 
2. Kalangan Pengikut Ahmad bin Hanbal 
Para pengikut Ahmad bin Hanbal (w. 241 H.) atau kalangan 
Hanâbilah, menurut Muhammad Abû Zahrah, telah memformulasi sebuah 
aliran yang disebut Salafisme pada abad ke-4 H.. Hanya saja dia tidak 
menyebutkan siapa yang melaksanakan hal itu. Mereka mengklaim 
kelompoknya sebagai “salafiyyûn”, pengikut kaum salaf.133 Golongan ini, 
                                                          
130
Lihat Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-Khairiyyah 
al-Islâmiyyah, Al-Syarh al-Qawîm fî Hallî Alfâzh al-Shirâth al-Mustaqîm, (Beirut: Dâr al-Masyârî’, 
1999), h. 172-173; Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-
Khairiyyah al-Islâmiyyah, Tafsîr Ulî al-Nuhâ…, h. 38. Anggapan ini ditolak oleh Ibn Taimiyah, 
menurutnya, kaum salaf tidak memberikan tafsir atau pun ta`wîl terhadap ayat-ayat mutasyâbihât 
dengan memalingkannya dari makna tekstualnya, sebab jika benar bahwa mereka (para ulama 
salaf) telah memberikan ta`wîl, maka pasti ditemukan banyak riwayat tentang ta`wîl dari mereka. 
Lihat Ibn Taimiyah, Naqd al-Manthiq, (t.t.: Anshâr al-Sunnah, 1951), juz 2 h, 6; Majmû’ Fatâwâ 
Ibn Taimiyah, (Riyadh: Maktabah ‘Abd al-Halîm Mahmûd, 1381 H.),  jilid 4, h. 9.  
131
 Syeikh ‘Abdullah al-Hararî mengungkapkan bahwa tokoh salaf seperti Imâm al-Bukhârî (w. 
256 H.), bahkan Ahmad bin Hanbal yang diyakini pengikutnya sangat ketat dalam berpegang pada 
zhahir ayat atau hadis, ternyata juga pernah memberikan ta`wîl secara tafshîlî. Al-Bukhâri men-
ta`wîlkan ayat yang berbunyi, “Kullu Syai`in Hâlikun illâ Wajhahu”, dengan “illâ Mulkahu”. 
Sedangkan Ahmad bin Hanbal, men-ta`wîl-kan ayat yang berbunyi, “wa Jâ`a Rabbuka” dengan 
“Jâ`at Qudratuhu”. Lihat  Syeikh ‘Abdullah al-Hararî, Al-Shirâth al-Mustaqîm,…, h. 173-175.       
132
 Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-Khairiyyah 
alIslâmiyyah, Tafsîr Ulî al-Nuhâ…, h. 39.     
133
 Sebenarnya bukan pengikut Ahmad bin Hanbal saja yang mengklaim sebagai pengikut jejak 
kaum salaf, tokoh dan kelompok lain, seperti Ibn Kullab (w. 240 H.), yang hidup semasa dengan 
Ahmad bin Hanbal, Abû Hasan ‘Alî bin Ismâ’îl al-Asy’arî (w. 324 H.), dan Imâm al-Ghazâlî (w. 
505 H.), juga mengklaim demikian. Hal ini tidak terlepas dari kepercayaan bahwa pemikiran dan 
religiusitas kaum salaf masih orisinal seperti ajaran Islam yang disampaikan oleh Nabi Muhammad 
kepada umat Islam pertama.   
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tegas Abû Zahrah, dipopulerkan kembali pada abad ke-7 H. oleh Ibn 
Taimiyah (w. 728 H.),
134
 lebih dua abad sesudah al-Ghazâlî (w. 505 H.). 
Pada umumnya, pengikut Imâm Ahmad bin Hanbal ini dikenal 
sebagai kelompok yang menentang keras penggunaan ta`wîl terhadap ayat-
ayat al-Qur`ân atau pun teks-teks hadis Nabi saw., khususnya yang 
menyangkut bidang akidah. Di antara mereka, bahkan mengingkari 
keberadaan majâz (metafora) di dalam al-Qur`ân, hadis atau pun bahasa 
secara umum.
135
 Mereka memandang bahwa membuka pintu pen-ta`wîl-an 
akan menghantarkan kepada kesesatan dan masuknya kaum zindiq, bâthinî, 
serta musuh-musuh Islam dari celah-celahnya.
136
 Ciri utama kelompok ini 
adalah usaha keras mereka untuk berpegang teguh kepada atsar (baik berupa 
hadis Nabi saw, maupun pendapat para sahabat dan tabi’în), lebih 
mengutamakan riwâyah daripada dirâyah, dan mengutamakan naqal 
(wahyu) daripada akal.
137
 Karena kecenderungan tersebut, maka wajar saja 
jika pendukung utama aliran Salafisme ini kebanyakan berasal dari tokoh-
tokoh ahli hadis (muhadditsûn).
138
 
Imâm Ahmad bin Hanbal (w. 241 H.), sebagai tokoh utama yang 
menjadi panutan aliran ini, dipercaya oleh pengikutnya telah berpegang 
kepada makna zhâhir teks al-Qur`ân dan hadis Nabi saw. dengan tanpa 
memberikan ta`wîl, terutama menyangkut ayat-ayat al-shifât (mutasyâbihât, 
                                                          
134
 Lihat Muhammad Abû Zahrah, Tarikh al-Madzâhib al-Islâmiyyah, (Mesir: Dâr al-Fikr al-
‘Arabî, t.th.), juz 1, h. 225.   
135
 Contohnya seperti Ibn Qudâmah al-Maqdisî (w. 620 H.), ulama Hanbaliyah yang dengan 
berbagai urgumen gencar menyerang penggunaan ta`wîl terhadap kitab suci al-Qur`ân. Lihat 
Binyamin Abrahamov, Islamic Theology:Tradisionalism and Rationalism, (Edinburgh: Endinburgh 
University Perss, 1998), diterjemahkan oleh Nuruddin Hidayat dengan judul, Ilmu Kalam: 
Tradisionalime dan Rasionalisme dalam Teologi Islam, (Jakarta: Serambi, 2002), h. 59-65.  
136
 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marja’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 306.    
137
 Ibrâhîm Madkûr, Fî al-Falsafah al-Islâmiyyah, (Mesir: Dâr al-Ma’ârif, t.th.), juz 2, h. 30.   
138
 Mushthafâ Hilmî, Manhâj ‘Ulamâ`, al-Hadîts wa al-Sunnat fî Ushûl al-Dîn, (t.t.: Dâr 
alDa’wah, t.th.), h. 82.   
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yang membawa kesan antropomorfisme).
139
 Mereka menetapkan bagi Allah 
swt. sifat-sifat: cinta, murka, benci, ridha, menyeru, berbicara, turun kepada 
manusia di bawah naungan awan, bersemayam di ‘Arsy, serta mempunyai 
wajah dan tangan tanpa men-ta`wîl-kan dan tanpa menafsirkan dengan 
selain pengertian zhahir tersebut. Hanya saja, semua sifat itu tidak sama 
dengan sifat-sifat makhluk. Beginilah menurut mereka metode ulama Salaf 
yang saleh.
140
 Para Imâm seluruhnya baik di Timur maupun di Barat, tegas 
Ibn Taimiyah, telah sepakat menyatakan beriman kepada sifat-sifat Tuhan 
yang dinyatakan dalam al-Qur`ân dan hadis-hadis Nabi yang telah 
disampaikan oleh para periwayat yang tsiqât, tanpa memberikan penafsiran 
dan perumpamaan. Barangsiapa, pada hari ini, memberikan penafsiran 
mengenai hal tersebut, maka dia telah keluar dari metode Rasulullah saw 
dan memisahkan dari dari jamâ’ah.141 
Pandangan Ibn Taimiyah di atas, menurut Abû Zahrah, sama dengan 
pendapat para ulama Salafisme abad ke-4 dan ke-5 H., yaitu yang pernah 
dikemukakan oleh alQâdhî Abû Ya’lâ (w. 457 H.) dan Ibn al-Zaghûnî (w. 
527 H.). Pendapat kedua ulama tersebut, sebenarnya ditentang oleh tokoh 
Salafisme lain dari mazhab Hanbali sendiri. Yaitu oleh: Al-Khathîb Ibn al-
Jauzî (w. 597 H.) yang menegaskan bahwa pendapat itu bukan paham Salaf 
yang benar, karena dapat membawa kepada “tasybîh” (menyerupakan 
Tuhan dengan makhluk-Nya), yang justru ditolak Salafisme. Ibn alJauzî, 
                                                          
139
 Dengan metode pemahaman seperti itu, Salafisme berbeda secara diametral dengan 
Mu’tazilah. Akibatnya, Ibn Hanbal sendiri pernah dipenjara dan menanggung penderitaan fisik 
dalam peristiwa “Mihnah”, yang dilaksanakan oleh Khalifah al-Ma’mûn (w. 218 H.), yang 
memaksa para ulama pada waktu itu untuk mengakui salah satu doktrin Mu’tazilah tentang 
kemakhlukan al-Qur`ân. Lihat Mushthafâ Hilmî, Manhâj ‘Ulamâ`,…, h. 82; Muhammad al-Sayyid 
al-Jiliyand, al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 86-90.   
140
 Muhammad Abû Zahrah, Tarikh al-Madzâhib al-Islâmiyyah,…, h. 225.    
141
 Ahmad Ibn Taimiyah, Al-Asmâ` wa al-Shifât, (Beirut: Dâr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1988), juz 
2, h. 109.   
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bahkan juga menolak bahwa pandangan itu merupakan pendapat Imâm 
Ahmad bin Hanbal.
142
 
Ibnu Katsîr (w. 774 H.) dalam kitabnya, “Al-Bidâyah wa al-
Nihâyah,” telah mengutip sebuah riwayat dari al-Bayhaqî yang 
menunjukkan bahwa Ahmad bin Hanbal telah men-ta`wîl-kan firman Allah 
dalam surah al-Fajr ayat 22, yang berbunyi: 
                  () 
 
Artinya: dan (perintah) Tuhanmu pun datang, sedang malaikat berbaris-
baris (siap sedia menjalankan perintah), 
 
“Jâ`a Rabbuka,” pada ayat di atas, di-ta`wîl-kan oleh Ibnu Hanbal 
dengan “Jâ`at Qudratuhu” (tampaklah kekuasaan dari Tuhanmu). Selain itu, 
menurut al-Bayhaqî, Imâm Ahmad bin Hanbal juga telah men-ta`wîl-kan 
sebuah hadis yang berbunyi: 
 
 
Artinya: “Bacalah oleh kalian surah al-Baqarah dan Âli ‘Imrân, karena 
sesungguhnya “keduanya akan datang” pada hari kiamat…”  
 
Makna “Yajî`âni” (keduanya akan datang) pada hari kiamat menurut 
Ibnu Hanbal adalah “Tsawâbuhumâ” (pahala keduanya). 143 
Di samping keterangan di atas, Al-Ghazâlî dalam kitabnya, “Faishal 
alTafriqah,” menyebutkan bahwa meskipun Imâm Ahmad bin Hanbal 
menutup rapat pintu pen-ta`wîl-an teks wahyu oleh akal, tetapi dia, seperti 
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 Muhammad Abû Zahrah, Tarikh al-Madzâhib al-Islâmiyyah,…, h. 235-237.    
143
 Ismâ’îl ibn ‘Umar ibn Katsîr, Al-Bidâyah wa al-Nihâyah, (Beirut: Dâr al-Kutub al‘Ilmiyyah, 
2000), juz 10, h. 275; Qism al-Abhâts wa al-Dirâsât al-Islâmiyyah fî Jam’iyyah al-Masyârî’ al-
Khairiyyah al-Islâmiyyah, Al-Syarh al-Qawîm…, h. 175.  
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diinformasikan oleh para tokoh Hanâbilah di Baghdad, juga pernah men-
ta`wîl-kan tiga buah hadis secara rasional.
144
 Hadis-hadis tersebut adalah:  
 
Artinya: “Hajar al-Aswad adalah “Tangan Kanan” Allah di bumi.” 
 
 
Artinya: “Hati orang mukmin berada di antara dua “Jari” dari “Jari-
jemari” Tuhan Yang Mahapengasih.” 
 
 
 
 
Artinya: “Sesungguhnya aku menemukan “Diri” Dzat Yang Mahapengasih 
dari “arah” Yaman.” 
 
Keterangan Imâm al-Ghazâlî di atas – yang katanya didengar dari 
pengikut Ahmad bin Hanbal di Baghdâd – ditolak oleh Ibn Taimiyah karena 
dikemukakan tanpa sanad yang jelas.
145
 Sedangkan keterangan sebelumnya 
yang disampaikan oleh al-Bayhaqî, juga diberi catatan oleh Ibnu Taimiyah. 
Menurutnya, Imâm Ahmad bin Hanbal menyampaikan ta`wîl tersebut untuk 
membantah argumen lawan debatnya dari kalangan Mu’tazilah yang 
menyatakan bahwa hadis tersebut merupakan dalil tentang kemakhlukan al-
Qur`ân.
146
 
Bagaimana sebenarnya sikap pengikut Ahmad bin Hanbal 
menyangkut penggunaan ta`wîl terhadap teks al-Qur`ân dan hadis, dapat 
                                                          
144
 Abû Hâmid Muhammad al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zindiqah, 
dalam Majmû’ahRasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 243.   
145
 Lihat dalam Muhammad Husni al-Zain, Manthiq Ibn Taimiyyah wa Manhajuh al-Fikr, 
(Beirut: al-Maktabat al-Islâmî, 1979), h. 298.   
146
 Berdasarkan hadis, kalangan Mu’tazilah berargumen, jika al-Qur`ân itu akan datang pada 
hari kiamat, maka berarti dia adalah makhluk. Ibn Hanbal membantahnya dengan menggunakan  
metode ta`wîl yang biasa digunakan oleh kalangan Mu’tazilah sendiri (kalau untuk ayat dan hadis 
lain yang sejenis, kalian menggunakan ta`wîl, mengapa hadis ini tidak kalian ta`wîl-kan?). Lihat 
Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 88.    
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dilihat langsung dari pernyataan Ibnu Taimiyah yang dikutip Jamâl al-Dîn 
al-Qâsimî dalam kitab tafsirnya, “Mahâsin al-Ta`wîl” sebagai berikut:  
 
 
Artinya: “Kami mengakui adanya metafora (majâz) yang berdasarkan atas 
dalil dan (mengakui adanya) ta`wîl yang dilakukan dengan metode yang 
benar, tidak ada sedikit pun pernyataan kami dan pernyataan seseorang 
dari kalangan kami yang menyatakan bahwa kami tidak mengakui adanya 
majâz dan ta`wîl, Allah yang menjadi saksi atas segala perkataan. Namun, 
kami mengingkari hal-hal yang menyangkut majâz dan ta`wîl yang 
bertentangan dengan kebenaran dan yang membawa pada kehancuran al-
Sunnah dan alKitâb serta mengikuti kecenderungan Ahl al-Kitâb.”  
 
Selain dari keterangan di atas, Ibn Taimiyah juga mengemukakan 
pandangan yang cukup apresiatif terhadap aktivititas pen-ta`wîl-an. 
Berdasarkan firman Allah,   
                           
 
Artinya:  (Al-Quran ini) sebuah Kitab Yang Kami turunkan kepadamu (dan 
umatmu Wahai Muhammad), -Kitab Yang banyak faedah-faedah dan 
manfaatnya, untuk mereka memahami Dengan teliti kandungan ayat-
ayatNya, dan untuk orang-orang Yang berakal sempurna beringat 
mengambil iktibar. 
 
Ibnu Taimiyah mengatakan bahwa yang harus direnungkan itu ialah 
semua ayat-ayat al-Qur`ân, baik yang muhkamat maupun mutasyâbihât. 
Hanya hal-hal yang maknanya tak masuk akal saja yang tidak direnungkan, 
dan hal yang tak masuk akal itu tak ada dalam al-Qur`ân. Maka Allah 
memuji mereka yang merenungkan firmanfirman-Nya, baik yang 
                                                          
147
 Muhammad Jamâl al-Dîn al-Qâsimî, Mahâsin al-Ta`wîl, (t.t.: Dâr Ihyâ` al-Kutub 
al‘Arâbiyyah, 1960), juz 17, h. 6156.  
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muhkamat maupun mutasyâbihât, sebagaimana perintah untuk itu dapat 
dipahami dari firman-Nya,  
                    
 
Artinya: (setelah diterangkan Yang demikian) maka Adakah mereka 
sengaja tidak berusaha memahami serta memikirkan isi Al-Quran? atau 
telah ada di atas hati mereka kunci penutup (yang menghalangnya 
daripada menerima ajaran Al-Quran)? 
 
 
Karena itu, kata Ibnu Taimiyah, Allah dan Rasul-Nya tidaklah 
mencela orang yang merenungkan makna di balik ungkapan-ungkapan ayat-
ayat mutasyâbihât dalam alQur`ân kecuali jika dilakukan dengan maksud 
menimbulkan perpecahan dan mencaricari interpretasinya yang tidak masuk 
akal.
148
 
3. Kalangan al-Zhâhiriyyah 
Selain pengikut Ahmad bin Hanbal yang dikenal sebagai kelompok 
yang secara ketat berpegang kepada makna zhahir teks wahyu, kelompok 
lainnya yang dikenal dengan “al-Zhâhiriyyah”, yaitu para pengikut Daud al-
Zhâhirî (w. 270 H.) juga diidentifikasi demikian, bahkan lebih ketat 
daripada kelompok yang pertama.
149
 Kalangan al-Zhâhiriyyah tidak 
membenarkan adanya pen-ta`wîl-an atau pengertian metaforis dalam teks-
teks keagamaan, kecuali jika pengertian yang ditetapkan itu telah popular di 
kalangan orang-orang Arab pada masa turunnya al-Qur`ân, serta terdapat 
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 Ahmad Ibn Taimiyah, Al-Iklîl fî al-Mutasyâbih wa al-Ta`wîl, (Kairo: Dâr al-Mathba’at 
alSalafiyyah, 1973), h. 8-9.   
149
 Jalaluddin Rakhmat, “Tinjauan Kritis atas Sejarah Fiqh: dari Fiqh Al-Khulafa` Al-Rasyidin 
Hingga Madzhab Liberalisme”, dalam Budhy Munawar-Rachman, (ed.), Kontekstualisasi Doktrin 
Islam dalam Sejarah, (Jakarta: Paramadina, 1995), h. 294.   
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petunjuk yang jelas yang mendukung pengalihan makna atau pen-ta`wîl-an 
tersebut.
150
 
Imâm Abû Muhammad Ibn Hazm al-Andalûsî (w. 456 H.), penerus 
aliran alZhâhiriyah menegaskan, “Selama arti yang dipilih bagi satu 
kosakata atau ungkapan telah dikenal di kalangan sahabat dan tâbi’în serta 
sejalan pula dengan bahasa Arab klasik, maka arti tersebut harus diterima 
baik dalam pengertian majâz, maupun hakiki.”151 Hanya perlu dicatat, satu 
kosakata atau ungkapan, tidak dialihkan ke makna metaforis kecuali setelah 
makna hakiki tak dapat digunakan.  
Sekalipun kalangan al-Zhâhiriyyah dikenal amat erat dalam 
berpegang kepada zhâhir / teks ajaran wahyu dan berupaya keras 
menghindar dari penggunaan ta`wîl. Namun sekali waktu, ketika sama 
sekali tidak ada lagi celah untuk menghindar dari ta`wîl, maka mereka pun 
menggunakannya.
152
  Ibn Hazm al-Andalûsî dalam kitabnya, Al-Muhallâ, 
memberikan ta`wîl terhadap dua buah riwayat hadis, yang berbunyi: 
 
Artinya: “Saihân, Jaihân, Nil dan Furât semuanya termasuk sungai-sungai 
surga.” 
 
 
Artinya: “Jarak antara rumahku dan mimbarku merupakan taman dari 
taman-taman surga.”  
 
Makna kedua hadis ini, menurut Ibn Hazm, bukanlah seperti yang 
disangka oleh kebanyakan orang yang tidak berilmu; yaitu bahwa tanah 
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 Muhammad Abû Zahrah, Ibnu Hazm: Hayâtuhu wa ‘Ashruhu, (Kairo: t.p., t.th.), h. 226.    
151
 Muhammad Abû Zahrah, Ibnu Hazm…, h. 226. 
152
 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marja’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 305.   
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“al-Raudhâh” merupakan sebagian dari surga dan bahwa sungai-sungai 
tersebut bersumber dari surga. Pemahaman seperti ini jelas salah dan dusta, 
tegas Ibn Hazm. Makna “taman surga” tersebut, menurutnya adalah karena 
keutamaannya, yaitu bahwa shalat yang didirikan di tempat tersebut 
menghantarkan seseorang untuk mendapatkan pahala surga. Seperti itu pula 
halnya dengan “sungai surga,” disebut demikian karena keberkahannya. 
Pernyataan-pernyataan seperti ini sudah umum dalam bahasa Arab; hari 
yang baik disebut dengan “hari-hari surga,” dan domba yang bagus 
dinamakan, “ternak surga.” Sebagaimana pernyataan lainnya dari 
Rasulullah saw., “al-Jannah tahta Zhilâl al-Suyûf,” atau “al-Hajar al-
Aswad min al-Jannah.” 153 
Sikap kalangan al-Zhâhiriyyah yang secara ketat berpegang kepada 
zhâhir teks al-Qur`ân atau pun hadis Nabi saw., menurut Muhammad Adîb 
Shaleh, sebenarnya dapat dimengerti, karena sesuai dengan konteks sosio-
kultural yang mereka hadapi ketika itu, yaitu kelompok Murji`ah dan 
Bâthiniyyah yang secara berlebihan menggunakan metodologi ta`wîl.
154
 
4. Kalangan Teolog  
Sejak abad ke-2 H. (8 M.) pertumbuhan pemikiran Islam mengalami 
perkembangan pesat. Pada abad ini, bibit-bibit pemikiran Islam yang 
memang sudah ada sejak masa Rasulullah saw. mulai mengkristal dalam 
bentuk pemikiran mazhab keagamaan.
155
 Keberadaan berbagai mazhab 
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 Abû Muhammad ‘Alî bin Ahmad bin Sa’îd ibn Hazm, Al-Muhallâ, (t.t.: Dâr al-Fikr, t.th.), 
juz 7, h. 283. Keterangan lain menyebutkan bahwa Ibn Hazm juga pernah memberikan ta`wîl 
secara rasional terhadap  ayat mutasyâbihât, yaitu terhadap “wajh” (muka) Tuhan, yang disebutkan 
dalam Surah al-Rahmân : 27. Dia men-ta`wîl-kan kata wajh dengan dzat Tuhan. Lihat H. M. 
Zurkani Jahja, Teologi Al-Ghazali: Pendekatan Metodologi, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), 
h. 38-39.  
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 Muhammad Adîb Shâlih, Tafsîr al-Nushûsh…, juz 1, h. 445.   
155
 Di samping aliran Mu’tazilah sebagai perintis lahirnya disiplin Ilmu Kalâm dalam Islam, 
sufisme, telah mulai pula dikenal pada abad tersebut. Lihat Ibrâhîm Madkûr, Fî al-Falsafah 
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pemikiran tersebut berpengaruh besar pada perkembangan metodologi 
penafsiran al-Qur`ân. Hal ini, dikarenakan masing-masing mazhab berusaha 
mencari legitimasi pemikiran mazhabnya berdasarkan dalil-dalil dari kitab 
suci al-Qur`ân. Jika menemukan ayat-ayat yang tidak mendukung 
pandangan mazhabnya, mereka akan men-ta`wîl-kannya agar sesuai dengan 
dasar pemikiran mazhabnya.
156
 
Di antara aliran teologis yang banyak menggunakan metodologi 
ta`wîl adalah:  
a. Mu’tazilah  
Para ahli berbeda pendapat tentang makna asal kata 
“Mu’tazilah” dan bagaimana tumbuhnya gerakan ini serta siapa 
sebenarnya yang mendirikannya. Terdapat banyak analisis tentang hal-
hal tersebut, tetapi kalangan Sunni pada umumnya memandang bahwa 
peristiwa pemisahan diri yang dilakukan Wâshil ibn ‘Athâ` (w. 131 H.) 
dari gurunya, Hasan al-Bashrî (w. 110 H.) di mesjid kota Bashrah 
merupakan titik mula lahirnya aliran ini.
157
 
Aliran Mu’tazilah dinilai sebagai aliran rasionalis dalam Islam. 
Mereka menempatkan rasio atau akal pada posisi yang tinggi dalam 
kehidupan beragama. Namun demikian, meski metode rasional sangat 
dominan di kalangan Mu’tazilah, para tokoh-tokohnya juga tidak 
melupakan teks-teks wahyu (al-Qur`ân dan hadis) dalam 
                                                                                                                                                                 
alIslâmiyyah,…, juz 2, h. 36; Ibrâhîm Basyûnî, Nasy`at al-Tashawwuf al-Islâmî, (Mesir: Dâr al-
Ma’ârif, t.th.), h. 111.  
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 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah fî Tafsîr al-Qur`ân al-Karîm: 
Dawâfi’uhâ wa Daf’uhâ, (Kuweit: Dâr al-I’tishâm, 1978), h. 51.  
157
 Lihat Nurcholish Madjid, (Ed.), Khazanah Intelektual Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 
1984), h. 20.  Beberapa analisis tentang asal usul, makna, dan siapa pendiri sebenarnya aliran 
Mu’tazilah dapat dibaca ringkasannya  pada Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran, Sejarah 
analisa dan perbandingan, (Jakarta: Universitas Indonesia, 1986), h. 38-43.  
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memformulasikan pendapat-pendapatnya. Al-Qur`ân dan hadis tetap 
menjadi sumber pokok-pokok kepercayaan yang mereka yakini 
kebenarannya. Hanya saja, sesuai dengan metode rasional yang mereka 
kembangkan, ayat-ayat al-Qur`ân yang sesuai dan diterima akal, mereka 
jadikan sebagai pendukung pendapat-pendapat mereka; sedangkan yang 
tidak demikian, mereka ta`wîl-kan secara rasional atau abaikan begitu 
saja.
158
 Begitu pula terhadap hadis. Hadis yang sesuai dengan akal 
diterima, tetapi yang dianggap tidak sesuai, akan di-ta`wîl-kan, atau 
bahkan ditolak sebagai hadis meskipun dinilai hadis shahîh oleh para 
ahli hadis.
159
 Oleh karena kecenderungan tersebut, maka aliran 
Mu’tazilah terkesan telah menempatkan posisi wahyu di bawah 
kedudukan akal atau rasio.  
Aliran Mu’tazilah telah menetapkan lima prinsip dasar 
keyakinan mereka, yaitu: al-tauhîd, al-‘adl, al-wa’d wa al-wa’îd, al-
manzilah baina al-manzilatain, dan al-amr bi al-ma’rûf wa al-nahy ‘an 
al-munkar.
160
 Untuk mempertahankan  kelima prinsip keyakinan ini, 
maka ayat-ayat al-Qur`ân atau hadis-hadis Nabi saw. yang bertentangan 
dengan salah satunya akan mereka ta`wîl-kan. Misalnya, untuk 
menegaskan prinsip keadilan Ilahi (al-Adl al-Ilâhî), maka mereka 
mengingkari adanya ketetapan yang bersifat azali (al-Qadhâ al-Azalî). 
Mereka juga menolak bahwa perbuatan manusia adalah diciptakan oleh 
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 Sebagai contoh dari yang disebut terakhir, Ibn Hazm menunjuk masalah syafa’at di hari 
kiamat. Lihat Ibn Hazm, Al-Fishal fî al-Milal wa al-Nihal, (t.t.: Maktabah al-Mu`ayyad, 1317 H.), 
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 Ahmad Amîn, Zhuhr al-Islâm, (Kairo: Maktabah al-Nahdhah al-Mishriyyah, 1975), juz 4, 
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 Tidak seorang pun berhak mengaku sebagai penganut Mu’tazilah sebelum ia mengakui 
alUshûl al-Khamsah tersebut, demikian tegas Abû  al-Hasan al-Khayyâth (w. 290 H.), tokoh 
Mu’tazilah yang menulis kitab, Al-Intishâr wa al-Radd ‘alâ Ibn al-Râwandi. Lihat dalam 
Muhammad Abû Zahrah, , Tarikh al-Madzâhib al-Islâmiyyah,…, h. 151.   
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Allah swt. Menurut mereka, perbuatan seorang hamba diciptakan oleh 
hamba itu sendiri secara bebas.
161
 Selain itu, mereka juga menolak 
bahwa Tuhan dapat dilihat oleh manusia dengan mata kepala di akhirat 
nanti sebagaimana diyakini mayoritas kaum Sunni, berdasarkan firman 
Allah swt. yang berbunyi:  
        ,          :   
 
Artinya: pada hari akhirat itu, muka (orang-orang Yang beriman) 
berseri-seri; melihat kepada Tuhannya. 
 
Menurut Mu’tazilah, kita tidak mungkin dapat melihat Allah, 
sebab Tuhan bukan materi (jism). Mereka menjelaskan bahwa 
memandang (nazhar) itu tidak berarti melihat; dan melihat (ru`yat) tidak 
merupakan salah-satu makna dari nazhar. Nazhar itu bermacam-macam 
maknanya, antara lain: (1) menggerakkan biji mata ke arah suatu benda 
untuk melihatnya, (2) menunggu, (3) simpati dan berbaik hati, (4) 
berpikir dan merenung.Karena ru`yat itu tidak merupakan salah-satu 
bagian dari nazhar, berarti pendapat yang mempersamakan arti nazhar 
dengan ru`yat tidak relevan dengan arti lahiriah ayat tersebut.Sebagian 
tokoh Mu’tazilah men-ta`wîl-kan ayat tersebut dengan arti menunggu 
pahala dari Tuhan.
162
 Sebagian yang lain memaknai kalimat, “ilâ 
rabbihâ” dengan arti nikmat Tuhannya, karena kata, “alÂlâ`” dalam 
bahasa Arabjuga berarti nikmat. Dengan demikian ayat tersebut berarti 
menunggu nikmat Tuhannya.
163
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 Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 101.   
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 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah…, h. 52-53.   
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 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn…, juz 1, h. 264.   
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Al-Zamakhsyarî, seorang mufasir beraliran Mu’tazilah, 
berpendapat bahwa ayat tersebut termasuk kategori ayat mutasyâbihât, 
oleh sebab itu mesti di-ta`wîl-kan sesuai petunjuk ayat yang muhkamat. 
Yakni surah al-An’âm ayat 103, yang berbunyi: 
                       : 
 
Artinya: ia tidak dapat dilihat dan diliputi oleh penglihatan mata, 
sedang ia dapat melihat (dan mengetahui hakikat) Segala penglihatan 
(mata), dan Dia lah Yang Maha Halus (melayan hamba-hambaNya 
Dengan belas kasihan), lagi Maha mendalam pengetahuanNya. 
 
Makna nazhar dalam ayat 23 surah al-Qiyâmah di atas, menurut 
alZamakhsyarî berarti, al-rajâ` (menunggu, mengharapkan), sehingga 
ayat tersebut dipahami bahwa orang-orang yang beriman nanti tidak 
mengharapkan nikmat dan kehormatan selain daripada Tuhan mereka, 
seperti ketika masih ada di dunia, mereka tidak takut dan mengharap 
kepada siapa pun kecuali kepada Allah.
164
 
Demikianlah di antaranya sikap aliran Mu’tazilah terhadap 
ta`wîl. Bagi mereka, ta`wîl merupakan salah satu perangkat metodologis 
yang sangat diperlukan, baik untuk memahami ayat-ayat al-Qur`ân 
maupun hadis-hadis Nabi saw. terutama yang bertentangan dengan 
prinsip dasar ajaran mereka.   
b. Asy’ariyyah  
Asy’ariyyah merupakan nama bagi sebuah aliran kalâm yang 
didirikan oleh Abû al-Hasan ‘Alî ibn Ismâ’îl al-Asy’arî (260-324 H.). 
Aliran ini lahir di tengahtengah konflik metodologis yang tajam antara 
aliran Mu’tazilah yang rasionalis dan Salafiyyah yang cenderung 
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tekstualis.
165
 Abû al-Hasan ‘Ali ibn Ismâ’îl al-Asy’arî pada awalnya 
merupakan pengikut aliran Mu’tazilah. Dia, bahkan menjadi murid 
kepercayaan Abû ‘Alî al-Jubba’î (w. 303 H.), seorang tokoh terkemuka 
Mu’tazilah.166 
Al-Asy’arî kemudian meninggalkan paham Mu’tazilah yang 
dianutnya berpuluhpuluh tahun,
167
 dan berbalik menyerangnya dengan 
alat yang digunakan aliran Mu’tazilah sendiri, serta sekaligus 
menetapkan paham baru yang diyakininya.  
Dalam kitabnya, Al-Ibânah ‘an Ushûl al-Diyânah, Abû al-Hasan 
al-Asy’arî mengaku bahwa dirinya adalah pengikut Salafisme yang 
dibawa Ahmad ibn Hanbal.
168
 Namun demikian, sebagian pengikut 
Hanâbilah tidak mengakuinya. Karena al-Asy’arî, menurut pandangan 
mereka, tidak sepenuhnya mengikuti Salafisme yang sama sekali 
menolak kalâm dengan metodenya yang rasional dalam pembahasan 
masalah akidah.
169
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 H. M. Zurkani Jahja, Teologi Al-Ghazali…, h. 39.     
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 Ahmad Amîn, Zhuhr al-Islâm,…, juz 4, h. 65. 
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 Alasan-alasan yang biasa dikemukakan kurang memuaskan, baik bagi penulis-penulis 
Muslim maupun orientalis. Bagi Ahmad Amin, uraian yang diberikan tidak meyakinkan. Lihat 
Ahmad Amîn, Zhuhr al-Islâm,…, juz 4, h. 65. Ahmad Mahmud Subhi mencatat bahwa alasan-
alasan yang ada, umumnya diajukan oleh para pengikut al-Asy’arî dan oleh karenanya orang harus 
kritis dalam menerimanya. Ahmad Mahmud Subhi, Fî ‘Ilm al-Kalâm, (Kairo: Dâr al-Kutub al-
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meninggalkan Mu’tazilah hanya karena dalam perdebatan dengan gurunya, al-Jubba’i tidak 
mendapatkan jawaban-jawaban yang memuaskan. ‘Alî Mushthafâ al-Ghurabî, Târîkh al-Firaq al-
Islâmiyyat…, h. 223. Harun Nasution menulis, bahwa al-Asy’arî meninggalkan paham Mu’tazilah 
ketika aliran ini berada dalam fase kemunduran dan kelemahan serta tidak dapat diterima oleh 
umumnya umat Islam yang bersifat sederhana dalam pemikiran. Karenanya, al-Asy’arî menyusun 
sebuah teologi alternatif yang sesuai dengan paham ahl al-hadis dan dapat diterima oleh umumnya 
umat Islam. Harun Nasution, Teologi Islam…, h. 68.     
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 Abû al-Hasan al-Asy’ârî, Al-Ibânah…, h. 8.   
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 Di antara penyebabnya adalah karena al-Asy’arî banyak mengadopsi pendapat-pendapat Ibn 
Kullâb (w. 240 H.), seorang tokoh Salaf yang banyak terpengaruh pemikiran filsafat. Lihat Jalâl 
Mûsâ, Nasy`at al-Asy’ariyyat wa Tathwwuruhâ, (Beirut: Dâr al-Kitâb al-Lubnânî, 1975), h. 189; 
H.M. Zurkani Jahja, Teologi Al-Ghazâlî…, h. 37-41.  
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Metode yang dipergunakan al-Asy’arî memang unik dan dapat 
dianggap sebagai jalan tengah, hasil sintesa antara metode rasional 
Mu’tazilah dan metode tekstual Salafisme. Al-Asy’arî berusaha 
mempergunakan akal dan naqal secara seimbang.  Menurut Jalâl Mûsâ, 
al-Asy’arî mempergunakan naqal danakal pada ruang lingkup tertentu. 
Misalnya: bidang “sam’iyyât” (seperti masalah alam ghaib dan hari 
akhirat) termasuk ruang lingkup naqal, dan masalah sifat Tuhan 
termasuk wilayah akal dan juga naqal. Al-Asy’arî memang berusaha 
menjaga agar akal dan naqal hanya dipergunakan dalam ruang lingkup 
yang telah ditetapkan. Tetapi terkadang dia lebih mengutamakan naqal, 
karena melihat banyak ayat-ayat atau hadis-hadis yang menjadi pokok 
masalah akidah; dan terkadang dia mempergunakan rasio atau akal 
untuk memperkuat naqal atau untuk men-ta`wîl-kannya secara rasional, 
meskipun bukan ruang lingkupnya.
170
 
Al-Asy’arî menggunakan metode ta`wîl untuk memahami ayat-
ayat al-Qur`ân atau hadis-hadis mutasyâbihât yang mengarah kepada 
paham antropomorfisme. Dalam kitabnya, Al-Ibânah, al-Asy’arî 
menyatakan bahwa Tuhan sebagaimana disebut dalam al-Qur`ân, 
mempunyai muka, mata, tangan dan sebagainya, tetapi muka, mata, 
tangan dan sebagainya itu tidak sama dengan yang ada pada 
makhlukNya. Tuhan mempunyai mata dan tangan, yang tak dapat 
diberikan gambaran atau definisi, tanpa ditentukan bagaimananya (bilâ 
kaifa).
171
 Cara pemahaman seperti ini, sama dengan yang dilakukan oleh 
para ulama generasi Salaf, termasuk Ahmad bin Hanbal, yakni dengan 
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memberikan ta`wîl secara ijmâlî. Sementara itu, dalam kitabnya, Al-
Lumâ’, al-Asy’arî, bahkan memberikan ta`wîlsecara tafshîlî. Ia 
menta`wîl-kan kata “tangan” dengan makna “kekuasaan” sebagaimana 
yang dilakukan oleh golongan Mu’tazilah.172 
Paham dan metode al-Asy’âri terus mengalami perkembangan. 
Di tangan pengikut-pengikutnya, seperti al-Bâqillânî (w. 401 H.) dan al-
Juwainî (w. 478 H.) metode moderat yang telah dikembangkan al-
Asy’arî mengalami pergeseran mendekati metode Mu’tazilah, sehingga 
metode rasional terasa lebih dominan.
173
 Namun demikian, meskipun 
para teolog Asy’ariyyah lebih banyak mempergunakan metode rasional, 
hasil pemikiran mereka tetap tidak banyak persamaannya dengan 
pendapat-pendapat Mu’tazilah. Hal ini, dikarenakan mereka tetap 
dipersatukan oleh suatu pandangan teologis yang bercorak teosentris, 
yang berbeda secara diametral dengan teologi Mu’tazilah yang bercorak 
antroposentris.  
5. Kalangan Filosof  Muslim  
Di antara berbagai kelompok dan aliran pemikiran yang ada dalam 
Islam, maka para filosof termasuk kalangan orang-orang Muslim yang 
paling banyak menggunakan ta`wîl. Mereka memandang bahwa ungkapan-
ungkapan kebahasaan dalam sumber-sumber ajaran agama, baik Kitab Suci 
al-Qur`ân maupun hadis-hadis Nabi saw. adalah ungkapan-ungkapan 
metaforis atau alegoris. Jadi tidak dimaksudkan seperti apa adanya menurut 
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 Lihat Muhammad Abû Zahrah, Tarikh al-Madzâhib al-Islâmiyyah… juz 2, h. 276. Para ahli 
melihat ada dua fase dalam perkembangan metode dalam diri al-Asy’arî sendiri, yaitu: fase 
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yang sangat ketat berpegang kepada teks wahyu secara harfiyah, sehingga berbahaya bagi akidah 
Islam. Lihat Jalâl Mûsâ, Nasy`at al-Asy’ariyyat…, h. 202.       
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arti lahiriah ungkapan-ungkapan itu. Untuk dapat menangkap arti 
sebenarnya dari ungkapan-ungkapan itu, diperlukan disiplin dan latihan 
berpikir yang tinggi, yang menurut mereka hanya diperoleh melalui 
pemikiran kefilsafatan.
174
 
Sesuai dengan makna asal katanya dalam bahasa Yunani, filsafat 
dapat berarti kecintaan kepada kearifan (wisdom), kemudian menjadi 
kearifan itu sendiri, sehingga filsafat pun disebut al-hikmah. Para filosof 
Muslim sendiri memandang diri mereka sebagai ahl al-hikmah (penganut 
kearifan) atau al-hukamâ (orang-orang arifbijaksana). Kadang-kadang juga 
disebut ahl al-burhân (para penganut kebenaran demonstratif, yakni 
kebenaran yang tak terbantah).
175
 
Para filosof juga mengklaim diri mereka sebagai kelompok khawas 
di kalangan umat, dan mereka berhak, bahkan wajib, menggunakan metode 
interpretasi metaforis (ta`wîl) terhadap teks-teks keagamaan. Filosof 
Muslim terkenal dari Cordova, Spanyol, Ibn Rusyd (Latin: Averroes) 
misalnya, berpandangan bahwa para filosof selaku ahl al-burhân itulah yang 
dimaksudkan dengan firman ilahi (Q.S. Ali ‘Imrân : 7) sebagai “orang-
orang yang mendalam ilmunya,” karena itu, mereka ini berhak atau wajib 
melakukan ta`wîl terhadap bunyi teks-teks suci. Bagi Ibn Rusyd, firman 
Tuhan itu harus dibaca sedemikian rupa sehingga “orang-orang yang 
mendalam ilmunya” atau kaum khawas termasuk ke dalam yang 
mengetahui ta`wîl ayat-ayat mutasyâbihât. Hal ini dapat dipahami dengan 
memindah tanda baca berhenti (waqaf) sehingga terbaca, “…Padahal tidak 
mengetahui ta`wîl-nya kecuali Allah dan orang-orang yang mendalam 
                                                          
174
 Nurcholish Madjid, “Masalah Ta`wîl…, h. 14. 
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 Ibn Rusyd, Fashl al-Maqâl…, h. 33    
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ilmunya. Mereka ini berkata, “Kami beriman kepada Kitab Suci itu; 
semuanya dari sisi Tuhan kami…”176 
Sebagian filosof Muslim memandang bahwa Nabi mengutarakan 
sesuatu dengan ungkapan-ungkapan metaforis dan alegoris, yang tidak 
memaksudkan maknamakna lahir ungkapan-ungkapan itu, melainkan pada 
makna batinnya.
177
 Karena pandangan ini, para filosof rawan terhadap 
tuduhan, mereka sebenarnya menganut teori, Nabi telah melakukan sejenis 
kebohongan; mengungkapkan sesuatu tanpa memaksudkan makna lahiriah 
ungkapan itu. Tapi “kebohongan” Nabi bukanlah kejahatan, karena 
bertujuan kebaikan, yaitu pendidikan orang banyak atau kaum awam, agar 
mereka berbuat baik dan meninggalkan keburukan. Dengan kata lain, para 
filosof menganut teori Nabi telah melakukan “kebohongan untuk kebaikan” 
(alkidzb li al-mashlahah), seperti yang dituduhkan Ibn Taimiyah.
178
 Karena 
“pendidikan” itu ditujukan untuk kalangan awam, maka kalangan khawas, 
yakni, para filosof sendiri, tidak seharusnya mengikuti cara awam dalam 
memahami ajaran agama. Para filosof harus melakukan ta`wîl terhadap 
bunyi-bunyi teks suci baik Kitab al-Qur`ân maupun hadis Nabi saw, 
sedangkan orang awam harus menerimanya menurut apa adanya sesuai 
dengan bunyi dan makna lahiriah lafalnya itu. Para filosof akan menjadi 
kafir jika tidak melakukan ta`wîl (karena bagi mereka ajaran-ajaran agama 
tertentu seperti surga dan neraka dalam pengertian fisik itu tidak masuk 
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 Pandangan seperti ini dianut oleh Ibn Sina (avicenna). Lihat risalahnya Itsbât alNubuwwat, 
yang diterjemahkan oleh Nurcholish Madjid dengan judul Risalah tentang Peneguhan Kenabian 
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Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 137-151. 
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 Tuduhan Ibn Taimiyah tersebut dinyatakan dalam risalahnya, Ma’ârij al-Wushûl fî Ma’rifat 
anna Ushûl al-Dîn wa Furû’ ahû qad Bayyanahâ al-Rasûl, diterjemahkan oleh Nurcholish Madjid 
dengan judul, Tangga Pencapaian, dalam Khazanah Intelektual Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 
1984), h. 249.   
119 
 
akal, jadi tertolak). Dan sebaliknya, orang awam akan menjadi kafir jika 
melakukan ta`wîl, disebabkan sulitnya pemahaman interpretatif yang 
abstrak itu, yang tidak terjangkau kemampuan akal mereka. Adanya bahaya 
ini (bahaya kekafiran, baik dari pihak khawas maupun awam), maka Ibn 
Rusyd berpendapat, ta`wîl harus disimpan dan dirahasiakan untuk kalangan 
khawas saja.
179
 Meskipun akibatnya sering dinyatakan, metode Ibn Rusyd 
yang membagi manusia dalam golongan khawas dan awam itu akan 
melahirkan semacam elitisme dalam kehidupan beragama.  
Berdasarkan uraian di atas, dapatlah dikatakan bahwa sikap 
kalangan filosof terhadap ta`wîl jauh melebihi kalangan teolog. Jika 
kalangan teolog, khususnya Mu’tazilah, memberikan ta`wîl secara rasional 
dan terkadang mengesampingkan keterangan-keterangan hadis Nabi saw. 
karena meragukan kebenarannya. Kalangan filosof, bahkan beranggapan 
bahwa Nabi saw. telah berbohong dalam pernyataanpernyataannya, demi 
menyelamatkan keyakinan kalangan awam.  
6. Kalangan Bâthiniyyah   
Kalangan Bâthiniyyah atau al-Bâthiniyyûn, kadang-kadang juga 
disebut Ahl al-Bawâthin (kaum kebatinan) digunakan secara longgar untuk 
mengidentifikasi kelompok-kelompok Islam yang orientasinya cenderung 
ke arah paham keagamaan yang lebih mengutamakan usaha menangkap 
makna dalam (bâthin) dari suatu teks atau ajaran agama. Karena itu, istilah 
tersebut dapat saja berlaku bagi hampir semua kelompok esoteris dalam 
Islam, termasuk kaum Sufi. Oleh kaum Sunni, istilah tersebut secara khusus 
digunakan untuk mengidentifikasi kelompok Islam tertentu, terutama kaum 
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Ismâ’ilî, penganut aliran Syî’ah Ismâ’îliyyah,180 yaitu suatu pecahan aliran 
Syî’ah yang muncul sesudah wafatnya Ismâ’îl ibn Ja’far al-Shâdiq sekitar 
148 H. (765 M.). Mereka juga dinamakan kaum Syî’ah Sab’iyyah (Syî’ah 
Tujuh), karena kepercayaan mereka pada imam-imam yang tujuh (yaitu 
sejak Hasan ibn ‘Alî sampai Muhammad ibn Ismâ’îl (Ibn Ja’far al-Shâdiq 
ibn Muhammad al-Bâqir). Dalam hal paham keimanan itu mereka berbeda 
dengan umumnya golongan Syî’ah Itsna ‘Asyariyyah (Syî’ah Duabelas, 
karena kepercayaan mereka pada imam-imam yang duabelas jumlahnya, 
sejak dari Hasan ibn ‘Ali sebagai imam pertama, melalui Ja’far al-Shadiq 
seperti kaum Isma’ili, tapi menyimpang ke Mûsâ al-Kâdhim ibn Ja’far – 
dan bukannya ke Muhammad ibn Isma’il – kemudian berakhir dengan 
Muhammad al-Muntazhar, yang diyakini sekarang sedang bersembunyi dan 
akan kembali sebagai Imam Mahdi).
181
 
Syî’ah Isma’iliyyah dikonotasikan sebagai kelompok Bâthiniyyah 
karena adanya anggapan banyak pengamat tafsir bahwa sekte ini 
mempunyai keyakinan hanya makna batinlah sebenarnya yang dikendaki 
dari ungkapan-ungkapan al-Qur`ân, bukan makna lahirnya. Dengan kata 
lain, mereka hanya mengakui makna batinnya saja.
182
 Kelompok 
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 Mereka ini diidentifikasi dengan beberapa sebutan, di Irak dinamakan dengan 
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Bâthiniyyah yang bergelut dengan tafsir al-Qur`ân, menurut Muhammad 
Husein al-Dzahabî, sebenarnya ada dua kelompok, yaitu kelompok 
Bâthiniyyah periode awal (mutaqaddimîn), yang diwakili oleh sekte Syî’ah 
Ismâ’îliyyah dan kelompok Bâthiniyyah periode terakhir (muta`akhkhirîn), 
yang diwakili oleh kelompok Bâbiyah dan Bahâ`iyyah.
183
 Baik Bâthiniyyah 
periode awal maupun periode terakhir, keduanya sama-sama menggunakan 
perangkat metodologi ta`wîl untuk mengungkap makna batin ayat-ayat al-
Qur`ân.
184
 
Dalam memberikan ta`wîl terhadap fakta-fakta tekstual agama, 
kalangan Bâthiniyyah ini banyak sekali menggunakan sumber-sumber 
filsafat, khususnya NeoPlatonisme.
185
 Mereka menyatakan bahwa semua 
ketentuan zhahir dari taklif keagamaan, berita tentang hari kebangkitan, 
padang mahsyar, dan perkara-perkara ketuhanan, semuanya merupakan 
perumpamaan-perumpamaan dan isyarat kepada makna batin yang 
tersembunyi.
186
 Setiap ayat al-Qur`ân yang berhubungan dengan taklif, 
mereka ta`wîl-kan dengan cara mengambil makna batinnya. Shalat, di-
ta`wîlkan sebagai penutur (al-nâthiq) yakni Rasulullah saw., karena Allah 
telah berfirman, “Sesungguhnya shalat (Rasulullah) itu dapat mencegah 
(seseorang) dari perbuatan keji dan munkar.” Zakat adalah penyesuaian jiwa 
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melalui pengetahuan keagamaan versi mereka. Ka’bah adalah Nabi. 
Marwah adalah ‘Ali. Miqat adalah beramah tamah. Talbiyah adalah 
menjawab panggilan dakwah. Thawaf tujuh kali melambangkan 
kepemimpinan imam yang tujuh, surga adalah istirahatnya badan dari 
kewajiban-kewajiban, dan neraka adalah kesusahan badan karena 
terlepasnya beban kewajiban-kewajiban.
187
 
Mereka mengingkari mukjizat para nabi dan rasul. Mereka juga 
tidak mengakui turunnya malaikat pembawa wahyu Allah dari langit, 
mengingkari Adam, Dajjal, Ya’juj dan Ma’juj. Tongkat Nabi Mûsâ 
dimaknai sebagai argumentasinya yang melalap argumentasi artifisial 
Fir’aun, dan sebagainya. Demikianlah seterusnya, mereka men-ta`wîl-kan 
setiap ayat al-Qur`ân yang tampaknya, bagi mereka, bertentangan dengan 
akal.
188
 
Di samping memberikan ta`wîl-ta`wîl seperti yang dikemukakan di 
atas, Syî’ah Ismâ’îliyyah juga seperti kelompok Syî’âh lainnya, banyak 
memberikan ta`wîl yang menjurus ke arah politik. Mereka berupaya untuk 
mencari justifikasi al-Qur`ân terhadap konsep imamah yang mereka yakini. 
Misalnya, Wudhu, mereka ta`wîl-kan dengan kepemimpinan imâm. 
Sedangkan tayammum mereka ibaratkan sebagai mengambil petunjuk dari 
pengganti imam yang berwenang di saat imam, yang menjadi hujjah sedang 
tidak ada (gaib).
189
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 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marji’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 312-313.  
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 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marji’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 312-313.   
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 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marji’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 312-313.    
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Demikian beberapa contoh ta`wîl dari kalangan Bâthiniyyah dan 
sikap mereka yang menjadikan ta`wîl sebagai perangkat metodologi untuk 
semata-mata mendukung keyakinan mereka.   
7. Kalangan Syî’ah   
Syî’ah secara bahasa berarti pengikut, pendukung, partai, atau 
kelompok, sedangkan secara terminologis, istilah ini dikaitkan dengan 
sebagian kaum muslim yang dalam bidang spiritual dan keagamaan 
merujuk pada keturunan Nabi Muhammad saw. atau yang dinamakan 
sebagai ahl al-bait.
190
 Menurut Abû Zahrah, Syî’ah merupakan mazhab 
politik yang pertama lahir dalam Islam, aliran ini muncul pada akhir masa 
pemerintahan ‘Utsmân ra., kemudian tumbuh dan berkembang pada masa 
‘Alî ra.191 
Di antara penganut aliran Syî’ah, terdapat kelompok ekstrim (al-
ghulât), yang sampai memposisikan ‘Alî pada derajat ketuhanan, dan ada 
pula yang mengangkatnya pada derajat kenabian, bahkan lebih tinggi 
daripada Nabi Muhammad saw. Selain itu, ada pula kelompok yang 
moderat, yang menganggap ‘Alî lebih utama daripada sahabat Nabi lainnya 
serta lebih berhak atas jabatan khalifah. Secara umum, orang-orang Syî’ah 
bersikap fanatik kepada keluarga Nabi saw. (ahl al-bait) dari keturunan ‘Alî 
dan Fâthimah ra.
192
 
Aliran Syî’ah, di samping memiliki pokok-pokok keyakinan yang 
khas, seperti soal al-‘Ishmah, al-Mahdiyah, al-Ruj’ah dan al-Taqiyah,193 
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 Rosihon Anwar, Samudera Al-Quran…, h. 222.   
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 Muhammad Abû Zahrah, Târikh al-Madzâhib,…, h. juz. 1, h. 51.   
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 Muhammad Abû Zahrah, Târikh al-Madzâhib,…, h. juz. 1, h. 54; Muhammad Husein 
alDzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah…, h. 57.   
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 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah…, h. 58.    
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juga mempunyai paham-paham dasar yang sama dengan Mu’tazilah.194  
Sebagai contoh, beberapa ta`wîl yang mereka ajukan menyangkut ayat-ayat 
mutasyâbihât, persis sama dengan yang dikemukakan Mu’tazilah. Mengenai 
‘ru`yah Allah’, yang disebutkan dalam surah al-Qiyâmah ayat 22-23 
misalnya, mereka memaknainya dengan “menunggu pahala dari Tuhan atau 
memandang kepada kenikmatan sorga.”195 Kemudian tentang makna, “Jâ`a 
Rabbuka” pada ayat ke 22 surah al-Fajr, mereka memaknainya dengan, 
“Jâ`a Amr Rabbika.” (telah datang ketetapan Tuhanmu).196 
Kalangan Syî’ah juga meyakini adanya makna batin di balik makna 
lahiriah yang dinyatakan dalam ayat-ayat al-Qur`ân. Bahkan, di antara 
mereka terdapat kelompok yang hanya mengakui makna batin saja, 
sebagaimana yang diyakini sekte Ismâ’îliyyah atau Bâthiniyyah yang telah 
dipaparkan terdahulu. Makna-makna batin al-Qur`ân tersebut, menurut 
kalangan Syî’ah, hanya dapat disingkap oleh Nabi saw. dan dilanjutkan oleh 
para imâm ahl al-bait yang ma’shûm dengan menggunakan perangkat 
metodologi ta`wîl.
197
 
Selain untuk menyingkap makna batin al-Qur`ân dan memahami 
ayat-ayat mutasyâbihât. Kalangan Syî’ah pada umumnya, menggunakan 
ta`wîl untuk mencari justifikasi, baik berdasarkan ayat-ayat al-Qur`ân 
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 Di antara argumentasi yang diajukan untuk menjelaskan mengapa Syî’ah memiliki 
kesamaan paham teologi dengan Mu’tazilah adalah 1) setelah popularitas Mu’tazilah dan ahli hadis 
jatuh, pengaruh Asy’ariyyah meningkat dalam masyarakat Islam, selanjutnya Mu’tazilah berafiliasi 
dengan kaum Syî’ah untuk menentang aliran Ahli Sunnah. 2) Kaum Syî’ah sebagai kelompok yang 
dikenal amat mementingkan soal politik, pada waktu itu belum mempunyai ajaran-ajaran teologi. 3) 
golongan Syî’ah banyak dipengaruhi oleh pemikiran filsafat, sehingga teologi Mu’tazilah yang 
lebih mementingkan rasio dipandang lebih cocok bagi mereka, ketimbang teologi yang bersifat 
tradisional. Lihat Harun Nasution Teologi Islam…, h. 74.    
195
 Lihat penafsiran Abû ‘Alî al-Fadll bin al-Hasan al-Thabrisî, dalam kitab tafsirnya, Majma’ 
al-Bayân fî Tafsîr al-Qur`ân, dikutip oleh Al-Sayyid Muhammad ‘Alî Iyâzî, Al-Mufassirûn: 
Hayâtuhum wa Manhajuhum, (Teheran: Mu`assasah al-Thibâ’ah wa al-Nasyr Wizârat al-Tsaqâfah 
alIrsyâd al-Islâmî, 1315 H.), h. 612.   
196
 Al-Sayyid Muhammad ‘Alî Iyâzî, Al-Mufassirûn…, h. 612. 
197
 Abdul Tawwab ‘Abdul Hadi, Lambang-lambang Sufi…, h. 50.   
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maupun hadis-hadis Nabi saw. terhadap konsep-konsep dasar teologi 
mereka dan juga untuk mendukung gerakan politik mereka. Di antara 
contoh ta`wîl dari kalangan Syî’ah, adalah seperti yang diajukan oleh ‘Alî 
bin Ibrâhîm bin Hasyîm al-Qumî dan Abû ‘Alî al-Fadhl bin al-Hasan al-
Thabarsî mengenai Surah Ibrâhîm ayat 24-26. Keduanya memaknai kata, 
“Syajarah” dengan Rasulullah saw., “Far’ Syajarah” dengan ‘Alî bin Abî 
Thâlib, “Ashluhâ” dengan Fâthimah, “Tu`tî ukulahâ kulla hîn” dengan para 
imam yang merupakan keturunan ‘Ali dan Fâthimah.198  
Secara umum, prinsip-prinsip ta`wîl di kalangan Syî’ah berbeda 
dengan prinsip ta`wîl di kalangan Sunni, yang memberikan persyaratan 
ketat terutama menyangkut ketentuan tentang makna yang dipilih harus 
dikenal dalam bahasa Arab klasik.   
8. Kalangan Sufi  
Sebagaimana telah disinggung sebelumnya, bahwa kalangan Sufi 
termasuk mereka yang meyakini adanya makna batin (esoteris) bagi ayat-
ayat al-Qur`ân di samping makna lahirnya (eksoteris). Kaum Sufi 
berpendapat, bahwa di balik ungkapan kata-kata dan kalimat al-Qur`ân 
terdapat sejumlah makna yang mendalam dan sangat halus. Menurut 
mereka, hakekat al-Qur`ân tidak hanya terbatas pada pengertian yang 
bersifat lahiriah saja, tetapi tersirat pula makna batin (makna yang 
tersembunyi di balik kata-kata) yang justru merupakan makna terpenting.
199
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 Lihat ‘Alî bin Ibrâhîm bin Hasyîm al-Qumî, Tafsîr al-Qumî, (Qum: Mu`assasah Dâ alKitâb 
li al-Thibâ’ah wa al-Nasyr, t.th.), jilid 1, h. 369; Abû ‘Alî al-Fadhl bin al-Hasan al-Thabarsî, 
Majma’ al-Bayân li ‘Ulûm al-Qur`ân,(Beirut: Dâr ‘ihyâ` al-Turâts al-Islâmî, 1379 H.), jilid 3, h. 
312. Untuk melihat lebih jauh contoh-contoh ta`wîl dari kalangan Syî’ah yang dilakukan untuk 
mendukung pokok-pokok keyakinan mereka, dapat dirujuk tulisan Muhammad Husein al-Dzahabî, 
Al-Ittijâhât alMunharifah fî Tafsîr al-Qur`ân al-Karîm: Dawâfi’uhâ wa Daf’uhâ,…,h. 57-65; Ignas 
Goldziher, Madzâhib Al-Tafsîr al-Islâmî…, h. 323-336.    
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 Ahmad al-Syirbashî, Sejarah Tafsir Qur’an, terj. Pustaka Firdaus, (t.t.: Pustaka Firdaus, 
1994), h. 133.    
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Menurut kalangan Sufi, ta`wîl terhadap ungkapan-ungkapan al-
Qur`ân dan hadis Nabi saw. hanya dapat diketahui oleh para ahli hakekat. 
Yakni mereka yang bersungguh-sungguh mengamalkan petunjuk al-Qur`ân 
dan sunnah Rasulullah saw., sehingga Allah swt. melimpahkan kepada 
mereka pengetahuan yang belum pernah mereka ketahui sebelumnya (‘Ilm 
al-Kasyfî). Para ahli hakekat tersebut, menurut kaum Sufi, mampu 
mengetahui makna yang tersembunyi di balik kata-kata, bahkan di balik 
huruf dalam al-Qur`ân menurut tingkat dan martabat kedekatan mereka 
masingmasing kepada Allah swt.
200
 
Penafsiran kaum Sufi terhadap ayat-ayat al-Qur`ân, menurut 
Muhammad Husein al-Dzahabî, dapat diklasifikasikan menjadi dua bagian, 
yakni: Tafsir Sufi alNazharî dan Tafsir Sufi al-Isyârî / al-Faidhî. Tafsir al-
Nazharî adalah penafsiranpenafsiran kaum Sufi terhadap ayat-ayat al-
Qur`ân dengan berdasarkan teori-teori atau ajaran-ajaran filsafat. Sedangkan 
Tafsir al-Isyârî / al-Faidhî, adalah penafsiranpenafsiran kaum Sufi terhadap 
ayat-ayat al-Qur`ân dengan berdasarkan isyarat-isyarat suci dari alam gaib 
yang mereka peroleh dari hasil latihan rohani.
201
 Sebagai contoh penafsiran 
dari kalangan Sufi, adalah penafsiran yang dikemukakan Ibnu ‘Arabi (w. 
638 H.) terhadap firman Allah swt dalam surah al-Baqarah ayat 163, yang 
berbunyi:  
                        
 
Artinya: dan Tuhan kamu ialah Tuhan Yang Maha Esa; tiada Tuhan (yang 
berhak disembah) selain dari Allah, Yang Maha Pemurah, lagi Maha 
Mengasihani. 
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 Ahmad al-Syirbashî, Sejarah Tafsir Qur’an…, h. 134-136.   
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 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Tafsîr wa al-Mufassirûn,…, juz 2, h. 238-246.   
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Ibnu ‘Arabi menyatakan, “Dalam ayat ini Allah berbicara dengan 
kaum Muslimin bahwa orang-orang yang menyembah benda-benda selain 
Allah dalam rangka mendekatkan diri dengan-Nya, sebenarnya sama 
dengan menyembah Allah juga. Ingatlah ketika mereka mengatakan: 
“Sebenarnya kami menyembah bendabenda ini hanya untuk lebih 
mendekatkan kami kepada Allah,” sambil mengemukakan alasan mereka. 
Kemudian Allah pun berfirman kepada kita bahwa sesungguhnya Tuhanmu 
dan Tuhan yang disembah oleh orang-orang musyrik dengan perantaraan 
benda-benda sesembahan dalam rangka mendekatkan diri kepada-Nya, 
adalah sama; karena itu sebenarnya kamu semua tidak berbeda dalam 
pengakuan terhadap Tuhan Yang Esa itu.”202 Contoh tafsir Sufi lainnya, 
adalah seperti yang dikemukakan Sahl bin ‘Abdillah al-Tustarî (w. 283 H.) 
mengenai firman Allah swt. dalam surah al-Baqarah ayat 22, yang 
berbunyi:  
                            
                           
 
 
Artinya: Dia lah Yang menjadikan bumi ini untuk kamu sebagai hamparan, 
dan langit (serta Segala isinya) sebagai bangunan (yang dibina Dengan 
kukuhnya); dan diturunkanNya air hujan dari langit, lalu dikeluarkanNya 
Dengan air itu berjenis-jenis buah-buahan Yang menjadi rezeki bagi kamu; 
maka janganlah kamu mengadakan bagi Allah, sebarang sekutu, padahal 
kamu semua mengetahui (bahawa Allah ialah Tuhan Yang Maha Esa). 
 
Sahl al-Tustûrî memaknai kata “andâdan” dalam ayat tersebut 
dengan nafsu amarah yang senantiasa menjerumuskan orang ke dalam 
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Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah…,h. 80. Pada bagian akhir 
tulisannya tentang tafsir dari kalangan Sufi, Muhammad Husein al-Dzahabî, mengutip pendapat 
yang umumnya disepakati oleh para ulama tentang kriteria tafsir Sufi yang dapat diterima. Lihat 
pada Foot Note nomor 161 Bab ini.     
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perbuatan jahat; yang hanya mengedepankan keinginan-keinginan dan 
kepentingan-kepentingan pribadi tanpa memperhatikan petunjuk dari Allah 
swt.
203
 
Mengenai tafsir atau ta`wîl yang diajukan oleh kalangan Sufi 
tersebut, di samping terdapat sebagian ulama yang mengecamnya, juga 
terdapat sebagian ulama yang mendukungnya. Jalâl al-Dîn al-Suyûthî, 
setelah menghimpun sejumlah pendapat dari kedua kalangan ulama 
tersebut, dalam kitabnya, Al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur`ân, menutup uraiannya 
dengan mengutip pendapat dari Syeikh Tâj al-Dîn Ibn ‘Athâ`illâh, dalam 
kitabnya, Lathâ`if al-Minan, yang menyatakan bahwa penafsiran kaum Sufi 
terhadap ayat-ayat al-Qur`ân ataupun hadis-hadis Nabi saw. dengan makna-
makna yang tidak biasa,  bukanlah pengingkaran terhadap makna 
lahiriahnya, tetapi mengambil pengertian dari makna yang dimaksud oleh 
suatu ayat menurut kelaziman bahasa. Di dalam al-Qur`ân dan hadis 
terdapat pelbagai pengertian yang tersembunyi yang hanya dapat dipahami 
oleh mereka yang hatinya telah dibukakan oleh Allah. Apa yang mereka 
lakukan, tegas Ibn ‘Athâ`illâh, tidak dapat dituduh sebagai telah mengubah 
Kalam Ilahi. Dapat disebut “perubahan” kalau mereka mengatakan: “Ayat 
ini tidak bermakna lain kecuali itu.” Menurut kenyataannya, kaum Sufi 
tidak menyatakan hal seperti itu, bahkan mereka mengakui adanya makna 
lahiriah sebagaimana dinyatakan lahiriah ayat. Namun, di samping itu 
mereka memahami suatu ayat berdasarkan pengertian yang mereka peroleh 
dari Allah swt.
204
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 Muhammad Husein al-Dzahabî, Al-Ittijâhât al-Munharifah…,h. 83.    
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 Baca Jalâl al-Dîn al-Suyûthî, Al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur`ân,…, juz 2, h. 184-185.   
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Menyikapi adanya perbedaan pendapat dari para ulama menyangkut 
ta`wîl dari kalangan Sufi, sebagian ulama menetapkan beberapa kriteria 
untuk ta`wîl kaum Sufi yang dapat diterima. Di antara kriteria tersebut, 
adalah: 1) Makna yang dipilih dalam pen-ta`wîl-an tidak bertentangan 
dengan pengertian-pengertian yang berlaku dalam bahasa Arab. 2) Makna 
tersebut juga didukung oleh dalil berupa nash atau makna lahir yang ada di 
tempat lain. 3) Pen-ta`wîl-an tersebut tetap mengakui makna ayat atau hadis 
secara lahiriah. 4) Makna ta`wîl yang diberikan tidak menyimpang dari 
ketentuan syari’at atau bertentangan dengan rasio. 5) Ta`wîl yang 
diungkapkan tidak dimaksudkan untuk mendukung teori atau paham 
tertentu.
205
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BAB IV 
KONSTRUKSI METODE TA`WÎL AL-QURÂN   
MENURUT IMÂM AL-GHAZÂLÎ 
Abû Hâmid al-Ghazâlî, menurut Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, dapat 
diketegorikan sebagai orang pertama dari kalangan teolog Asy’ariyyah yang 
berbicara tentang ta`wîl dalam bentuk pembahasan yang sistematis. Bahkan, 
alJiliyand mensinyalir bahwa al-Ghazâlîlah orang yang pertama kali meletakkan 
aturan-aturan pen-ta`wîl-an, yang selanjutnya diikuti oleh tokoh-tokoh seperti: Abû 
Bakr Ibn al-‘Arabî (w. 543 H.) dan Fakhr al-Dîn al-Râzî (w. 606 H.).1  
Pembahasan tentang ta`wîl dapat ditemukan dalam beberapa kitab karya 
Imâm al-Ghazâlî. Uraian-uraian secara parsial, baik mengenai aspek metodologi 
maupun aplikasi ta`wîl al-Qur`ân, di antaranya terdapat dalam kitabnya yang 
berjudul: Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zandaqah (Pemisah antara 
Islam dan Zindiq), Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn (Menghidupkan Ilmu-ilmu Agama) jilid 1 
dan 3, Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm (Membentengi Orang Awwam dari 
Ilmu Kalam), Jawâhir al-Qur`ân (Permata-permata Al-Qur`ân), Misykât al-Anwâr 
(Relung-relung Cahaya), Al-Mustashfâ min ‘Ilm al-Ushûl (Intisari Ilmu tentang 
Pokok-pokok Yurisprudensi) jilid 1, dan Qanûn al-Ta`wîl (Aturan Pen-ta`wîl-an). 
Hasil rekonstruksi aspek metodologi ta`wîl, berdasarkan paparan-paparan al-
Ghazâlî dalam pelbagai kitabnya itu, selanjutnya dituangkan ke dalam sub-sub 
bahasan sebagai berikut: 
                                                          
1
 Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah wa Mauqifuhu min Qadliyyah 
alTa`wîl, (Kairo: al-Hai`ah al-‘Âmmah li al-Syu`ûn al-Mathâbi’ al-‘Âmiriyyah, 1973), h. 251. 
Penilaian al-Jiliyand ini, dapat dibenarkan jika ditinjau dari porsi pembahasan tentang ta`wîl secara 
metodologis oleh al-Ghazâlî yang jauh lebih banyak dibandingkan dengan tokoh-tokoh 
Asy’ariyyah sebelumnya, semisal: Abû Bakr al-Bâqillânî (w. 401 H.) dan gurunya sendiri, Abû al-
Ma’âlî al-Juwainî (w. 478 H.). Tetapi, tentunya sistematika pembahasannya tidak dapat disamakan 
dengan sistematika pembahasan di zaman sekarang.   
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A. Pengertian Ta`wîl Menurut al-Ghazâlî 
Dari sejumlah karya al-Ghazâlî yang disebutkan sebelumnya, tidak 
ditemukan penjelasan secara eksplisit tentang makna ta`wîl secara etimologis. 
Namun demikian, ketika membahas tentang etika dalam membaca al-Qur`ân 
(Âdâb Tilâwah al-Qur`ân) dalam kitabnya, Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn, al-Ghazâlî 
menyatakan: 
“Hendaknya (seseorang) memikirkan bagaimana Tuhan menunjukkan 
kebaikan terhadap umat manusia dalam menyampaikan kepada pemahaman 
mereka makna-makna firman-Nya, yang merupakan sifat abadi yang 
bersemayam dalam Dzat-Nya. (Dia hendaknya juga memikirkan) bagaimana 
sifat itu diungkapkan kepada umat manusia di bawah selimut huruf dan suara 
yang merupakan sifat manusia, karena umat manusia tidak mampu sampai 
kepada pemahaman sifat-sifat Tuhan kecuali melalui sifat-sifat mereka sendiri. 
Jika dzat (kunh) kemahakuasaan firman-Nya tidak disembunyikan di bawah 
jubah huruf, tiada tahta ataupun tanah masih bisa berdiri tegak ketika 
mendengar firmanNya.”2 
 
Keterangan di atas mendeskripsikan keyakinan al-Ghazâlî bahwa kalâm 
Allah, al-Qur`ân mengandung isyarat-isyarat atau simbol-simbol yang merujuk 
kepada-Nya; dzat, sifat, dan perbuatan Sang Pemilik Kalâm. Simbol-simbol ini, 
menurut al-Ghazâlî, tidak dapat terungkap melalui perangkat tafsir biasa / 
tekstual (zhâhir). Melainkan dapat disingkap melalui pemahaman yang 
mendalam terhadap al-Qur`ân (ta`wîl).
3
Secara implisit, hal ini menunjukkan 
kecenderungan al-Ghazâlî memaknai ta`wîl dalam arti membawa sesuatu 
kembali kepada awwal-nya; membawa atau mengikuti simbol-simbol kembali 
kepada asal-usul yang dilambangkannya. Pemaknaan seperti ini, sejalan 
dengan pendapat para pakar bahasa dan ‘Ulum al-Qur`ân, di mana mereka 
                                                          
2
 Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Ihyâ` 
‘Ulûm al-Dîn, (Beirut: Dâr al-Fikr, t.th.), jilid 1, h. 331.  
3
Ta`wîl dianggap sebagai upaya untuk memahami al-Qur`ân secara mendalam, disimpulkan 
dari argumentasi al-Ghazâlî tatkala meluruskan makna tafsîr bi al-ra`yî. Menurutnya, jika ta`wîl 
samasama diperoleh secara simâ’î sebagaimana al-tanzîl (al-Qur`ân), maka mengapa Ibn ‘Abbâs 
dido’akan secara khusus untuk mengetahui ta`wîl. Lihat al-Ghazâlî, Ihyâ`…, jilid 1, h. 341-343.   
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memaknai ta`wîl secara etimologis dalam arti: “al-rujû’”,  “al-mashîr”, dan 
“al-‘âqibah.” (kembali, tempat kembali dan akibat atau kesudahan sesuatu).4 
Adapun makna ta`wîl secara istilah, dalam kitabnya, Al-Mustashfâ min 
‘Ilm al-Ushûl, al-Ghazâlî mengajukan definisi ta`wîl sebagai berikut:  
Artinya: “Ta`wîl adalah suatu ungkapan tentang sebuah kemungkinan (makna) 
yang didukung oleh sebuah dalil / argumentasi yang lebih meyakinkan 
daripada makna yang ditunjukkan oleh lahiriyah teks.”   
 
Definisi ta`wîl yang dikemukakan al-Ghazâlî di atas, dikritik oleh 
beberapa ahli Ushul, seperti al-Âmidî dalam kitabnya, Al-Ihkâm fî Ushûl al-
Ahkâm, dan diikuti oleh Ibn al-Hâjib dalam kitabnya, Mukhtashar al-Muntahâ 
sebagaimana dikutip Muhammad Adîb Shâlih. Menurut al-Âmidî, definisi yang 
dikemukakan al-Ghazâlî tersebut tidak benar. Alasannya: Pertama, karena 
yang dimaksud dengan ta`wîl, bukanlah sebuah kemungkinan yang kepadanya 
suatu ungkapan dipalingkan, tetapi pemalingan makna sebuah ungkapan 
berdasarkan sebuah kemungkinan. Kedua, karena definisi tersebut tidak 
mencakup keseluruhan bentuk ta`wîl; dari definisi itu tidak termasuk ta`wîl 
yang didasarkan kepada dalil yang qath’î, bukan zhannî. Ketiga, karena definisi 
                                                          
4
 Lihat Muhammad Adîb Shâlih, Tafsîr al-Nushûsh fî al-Fiqh al-Islâmî: Dirâsah Muqâranah, 
(Kairo: Mansyûrât al-Maktab al-Islâmî, t.th.), juz 1, h. 356; Muhammad bin ‘Abdullah al-Zarkasyî, 
AlBurhân fî ‘Ulûm al-Qur`ân, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1988), Juz. 2,  h. 164. Kata “ta`wîl”, juga 
berasal dari akar kata yang sama dengan kata “awwal”, pertama atau yang pertama, sebutan yang 
juga diberikan kepada Sang Pencipta. Sebagai yang Pertama (al-Awwâl), Tuhan merupakan tempat 
kembalinya segala ciptaan. Berdasarkan hal ini, lantas perkataan ta`wîl diberi arti, “kembali atau 
menyebabkan kita kembali (kepada yang pertama atau yang asal) serta menemukan sesuatu yang 
tidak dapat dikurangkan lagi, yaitu sang makna atau hakikat yang terakhir”. Baca uraian Sachiko 
Murata dalam, The Tao of Islam, seperti dikutip Abdul Hadi W.M., Hermeneutika, Estetika, dan 
Relegiusitas Esai-esai Sastra Sufistik dan Seni Rupa, (Yogyakarta: Matahari, 2004), h. 71.  
5
 Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Al-
Mustashfâ min ‘Ilm al-Ushûl, (t.t.: Dâr al-Fikr, t.th.), juz 1, h. 387.   
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tersebut tidak bersifat umum, tidak tercakup dalam definisi itu ta`wîl yang 
dilakukan tanpa dalil.
6
 
Kritik yang disampaikan al-Âmidî di atas, sebenarnya terlalu berlebihan 
karena alasan-alasan yang dikemukakannya akan gugur dengan sendirinya, jika 
diperhatikan dalam konteks apa al-Ghazâlî mengajukan definisi tersebut. 
Beberapa paragraf sebelum al-Ghazâlî menyebutkan definisi itu; tepatnya 13 
baris sebelumnya, al-Ghazâlî telah mengungkapkan bahwa dia perlu 
menjelaskan perbedaan antara penggunaan lafaz “al-nash”, batasannya, batasan 
“al-zhâhir,” dan syarat-syarat ta`wîl yang diterima.7 Dari pernyataan ini, dapat 
dipastikan bahwa al-Ghazâlî memang bermaksud menjelaskan syarat-syarat 
ta`wîl yang dapat diterima. Oleh karenanya, dia lebih menekankan pada ada 
tidaknya kemungkinan (makna lain) yang didukung oleh dalil untuk pengalihan 
dari makna lahir.
8
 Bagi al-Ghazâlî, ta`wîl sudah dapat dilakukan jika terdapat 
kemungkinan yang didukung oleh dalil yang memiliki persangkaan yang kuat 
(aghlab ‘alâ al-zhann), lebih-lebih lagi jika dikuatkan oleh dalil yang pasti 
(qath’î). 
Pada kitabnya yang lain, al-Ghazâlî menyebutkan definisi ta`wîl dengan 
ungkapan sebagai berikut: 
9 
Artinya: “Ta`wîl adalah penjelasan pengertian (suatu kata) dengan 
mengabaikan pengertian lahirnya.” 
 
                                                          
6
 Muhammad Adîb al-Shâlih, Tafsîr al-Nushûsh…, juz 1, 367-368.   
7
 Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 384.    
8
 Tanpa harus menyebutkan, ta`wîl sebagai pengalihan makna itu sendiri. Sebab, hal ini sudah 
jelas dalam pandangan al-Ghazâlî. Dia sendiri melanjutkan keterangan dari definisinya bahwa 
ta`wîl dapat saja berbentuk pengalihan makna lafaz dari hakikat ke majâz (metafor) atau dari umum 
ke khusus dan lain sebagainya. Lihat Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 387. 
9
Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Iljâm 
al‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm, dalam Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 
1996), h. 307. 
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Formulasi definisi yang disebut terakhir ini, jelas memiliki cakupan 
makna yang lebih umum dari definisi yang pertama. Hal ini dapat dimengerti, 
karena sesuai dengan konteks pembicaraannya. Yaitu, ketika al-Ghazâlî 
menjelaskan rincian pantangan bagi kalangan publik (orang awam) dalam 
interaksinya dengan teks wahyu, baik ayat-ayat al-Qur`ân maupun hadist-hadist 
Nabi saw. Tanpa menguraikan syarat-syarat, bentuk, dan lain sebagainya 
berkaitan dengan ta`wîl, maka orang awam, tegas al-Ghazâlî, mesti menahan 
diri dari penggunaan ta`wîl dalam pengertian yang dia sebutkan.
10
 
Berdasarkan kedua definisi yang diungkapkannya, tampak jelas bahwa 
makna ta`wîl menurut al-Ghazâlî, tidak jauh berbeda dengan pandangan para 
ulama generasi khalaf lainnya yang mendefinisikan ta`wîl sebagai:  
11
 
Artinya: “Pengalihan arti lafaz dari makna lahirnya kepada makna lain yang 
dikandung lafaz tersebut.”  
 
B. Ruang Lingkup Ta`wîl Menurut al-Ghazâlî  
Mayoritas ulama sepakat bahwa pada prinsipnya teks wahyu, baik al-
Qur`ân maupun hadist Nabi saw. mesti dipahami atau diamalkan sesuai makna 
lahirnya. Meskipun demikian, pen-ta`wîl-an nas-nas al-Qur`ân atau pun hadist, 
dengan mengalihkan maknanya yang hakiki kepada makna majâzi-nya, tulis 
Yûsuf alQardlâwî, tidaklah diingkari oleh mereka; para ahl al-‘ilm yang selama 
ini berkecimpung dalam dunia al-Qur`ân dan sunnah. Sekalipun terkadang, 
                                                          
10
 Al-Ghazâlî, Iljâm al-‘Awwâm…, h. 307. 
11
 Lihat Muhammad al-Sayyid al-Jiliyand, Al-Imâm Ibn Taimiyah…, h. 33.   
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sebagiannya tidak menyebutnya sebagai pemahaman metaforis atau sebuah 
pen-ta`wîl-an.
12
 
Diakui atau pun tidak, diskursus menyangkut ta`wîl teks-teks wahyu 
telah menjadi persoalan penting yang melibatkan para ulama dari berbagai 
disiplin ilmu. Memang dalam pembahasannya selama ini, tampak didominasi 
oleh para ahli ushûl fiqh, kemudian diikuti oleh ulama kalâm, tafsir, dan 
tasawuf. Wilayah ta`wîl menurut pandangan para ulama tersebut biasanya 
berlaku dalam tiga bidang; dua bidang di antaranya, tidak mereka sepakati. 
Ketiga bidang tersebut adalah: 
Pertama, dalam bidang pemahaman terhadap nash-nash hukum taklîfî 
atau dengan kata lain, menyangkut hukum fiqh dan furû’ (cabang-cabang). Para 
ulama, termasuk al-Ghazâlî tidak berbeda pendapat dalam hal ini.
13
 Mereka 
sepakat bahwa pen-ta`wîl-an dapat dilakukan di wilayah ini, selama ketentuan 
dan syarat-syaratnya terpenuhi. 
Kedua, dalam bidang pemahaman terhadap nash-nash yang 
menyangkut aqâ`id atau ushûl al-dîn. Seperti yang telah disinggung 
sebelumnya, masalah-masalah di bidang ini termasuk sensitif sehingga rentan 
bagi munculnya tuduhan bid’ah, bahkan takfîr antara masing-masing aliran 
yang berbeda. Dalam bidang ini, terdapat ayat-ayat atau pun hadist-hadist yang 
dianggap mutasyâbihât, yaitu yang tidak jelas maknanya, antara lain karena 
dapat membawa terserupanya Allah dengan makhluk-Nya. Misalnya, ayat-ayat 
yang menyebutkan bahwa Allah “bersemayam” (istawâ) di atas ‘Arsy,14 Allah 
                                                          
12
 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marja’iyyah al-‘Ulyâ fî al-Islâm li al-Qur`ân wa al-Sunnah: 
Dlawâbith wa Mahâdzir fî al-Fahm wa al-Tafsîr, (Beirut: Mu`assasah al-Risâlah, 1996), h. 296.   
13
 Lihat Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marja’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 301; Muhammad Adîb al-Shâlih, 
Tafsîr al-Nushûsh…, juz 1, h. 376;   
14
 Q.S. Thâhâ : 5. 
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membina langit dengan “tangan-Nya” (aydi),15 Allah mempunyai “mata” 
(a’yun),16 dan sebagainya. Begitu pula hadist-hadist yang memberitakan, antara 
lain, bahwa Allah “turun” (nazala) ke langit dunia pada sepertiga malam 
terakhir setiap malam; bahwa hati orang beriman berada di antara dua “jari-
jemari” (ashbu’) Tuhan, dan sebagainya. 
Para ulama berbeda pendapat mengenai boleh tidaknya dilakukan ta`wîl 
di wilayah ini. Al-Syaukânî (w. 1250 H.) dalam kitabnya, Irsyâd al-Fuhûl, 
menyebutkan setidaknya terdapat tiga pendapat mengenai hal ini. Pendapat 
pertama, dari kalangan Musyabbihah, atau terkadang disebut kaum 
Mujassimah (kaum antropomorfis), menyatakanbahwa ta`wîl tidak berlaku 
pada nas-nas yang menyangkut aqâ`id. Oleh karenanya, ayat-ayat atau hadist-
hadist mutasyâbihât mereka pahami menurut makna lahiriahnya. Pendapat 
kedua, menyatakan bahwa nas-nas yang menyangkut aqâ`id memiliki ta`wîl, 
tetapi mereka menahan diri dari melakukannya, dengan tetap berpegang pada 
keyakinan bahwa Tuhan memang memiliki sifat-sifat seperti yang disebutkan, 
tetapi bebas dari penyerupaan. Pendapat kedua ini, menurut Ibn Burhân, 
diperpegangi oleh kaum Salaf pada umumnya. Sedangkan pendapat ketiga, 
menyatakan bahwa nas-nas aqâ`id boleh di-ta`wîl-kan. Pendapat ini, menurut 
Ibn Burhân, diperpegangi oleh beberapa orang sahabat seperti: ‘Alî ibn Abî 
Thâlib, Ibn ‘Abbâs, Ibn Mas’ûd dan Ummu Salmah.17 
Imâm al-Ghazâlî sendiri, menurut al-Syaukânî, berpegang kepada 
pendapat kaum Salaf. Al-Ghazâlî, al-Juwainî (w. 478 H.), dan Fakhr al-Dîn al-
                                                          
15
 Q.S. al-Dzâriyât : 47. 
16
 Q.S. Hûd : 11. 
17
 Muhammad bin ‘Ali bin Muhammad al-Syaukânî (selanjutnya ditulis al-Syaukânî), Irsyâd 
al-Fuhûl ilâ Tahqîq al-Haqq min ‘Ilm al-Ushûl, (Makkah al-Mukarramah: al-Maktabah al-
Tijâriyyah, 1993), h. 299. Kesimpulan al-Syaukânî tersebut diperoleh dari pernyataan-pernyataan 
al-Ghazâlî dalam kitab-kitabnya yang terakhir, terutama Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm.   
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Râzî (w. 606 H.); ketiganya, kata al-Syaukânî, pada awalnya banyak 
menggunakan ta`wîl, tetapi pada akhirnya, mengikuti jejak langkah kaum 
Salaf.
18
 Pendapat al-Syaukânî tentang al-Ghazâlî ini, senada dengan penilaian 
Ibnu Taimiyah (w. 728 H.) sebelumnya. Menurut Ibnu Taimiyah, “Pada 
penghujung usianya, al-Ghazâlî mengecam penggunaan ta`wîl, dia menulis 
kitab, Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm, karena melihat bahwa 
kemaslahatan bagi publik kaum muslimin tidak akan tercapai kecuali dengan 
berpegang kepada ketentuan-ketentuan yang tampak (al-muhâfazhah bi 
alzhawâhir).” Meskipun al-Ghazâlî sendiri, tulis Ibnu Taimiyah, memandang 
bahwa di dalam kitab-kitabnya terdapat hal-hal yang perlu dirahasiakan bagi 
kalangan awam.
19
 
Pendapat al-Syaukânî dan Ibnu Taimiyah di atas, memang ada 
benarnya. Tetapi, perlu diletakkan sesuai dengan konteksnya secara 
proporsional. Karena, seperti yang telah disinggung dalam Bab II, bahwa 
pemikiran-pemikiran al-Ghazâlî yang dia tuangkan dalam pelbagai karyanya 
memiliki gradasi sasaran dan tingkat pretensi yang berbeda. Sebagai contoh, 
dalam kitabnya, Qawâ`id al-‘Aqâ`id dan Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm, 
al-Ghazâlî menjelaskan konsepsinya tentang masalah mutasyâbihât menurut 
paham Salaf. Dia tidak memberikan penjelasan kata “istawâ” dalam pengertian 
metaforis, karena kedua kitab ini ditujukan untuk konsumsi umum (orang 
awam).
20
 Sedangkan dalam kitabnya, Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa 
al-Zandaqah, al-Ghazâlî, bahkan memaparkan metodologi penta`wîl-an untuk 
                                                          
18
 Al-Syaukânî, Irsyâd al-Fuhûl…, h. 299-300. 
19
 Ahmad ibn Taimiyah, Tafsîr Sûrah al-Ikhlâsh, (Damaskus: al-Munîriyyah, 1352 H), h. 98.   
20
 H.M. Zurkani Jahja, Teologi Al-Ghazâlî: Pendekatan Metodologi, (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 1996), h. 141.   
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ayat-ayat mutasyâbihât.
21
Dalam Al-Iqtishad, al-Ghazâlî berpendapat bahwa dia 
sebenarnya kurang setuju dengan pendapat yang menyatakan bahwa ayat-ayat 
al-Qur`ân dan hadist-hadist yang membawa kesan antropomorfis, seperti yang 
disebutkan itu termasuk dalam kategori mutasyâbihât. Menurutnya, hanya 
orang bodoh yang memahami kata-kata (antropomorfis) itu secara harfiyah; 
seorang ‘âlim, pasti memahaminya secara metaforis.22 Yang benar-benar 
mutasyâbihât dari alQur`ân, ujar al-Ghazâlî, adalah rangkaian huruf-huruf yang 
terletak di awal surat-surat al-Qur`ân, seperti: Alif lâm mîm, alif lâm râ, dan 
sebagainya.
23
 
Dalam Al-Mustashfâ, al-Ghazâlî mengomentari perdebatan para ulama 
mengenai kemungkinan seseorang mengetahui ta`wîl ayat-ayat mutasyâbihât 
berdasarkan keterangan surah Âli ‘Imrân ayat 7.  Menurut al-Ghazâlî, status 
huruf waw yang memisahkan lafaz Allâh dan al-Râsikhûn fî al-‘Ilm, boleh saja 
dianggap sebagai waw al-ibtida` dan boleh juga dinilai sebagai waw al-‘atf, 
keduanya tergantung kepada pokok masalah yang ingin di-ta`wîl-kan. Jika 
masalahnya adalah tentang waktu terjadinya kiamat, maka berhenti setelah 
lafaz Allah adalah lebih utama, dengan kata lain, waw-nya adalah waw al-
ibtida` sehingga disimpulkan bahwa tidak ada seorang pun yang mengetahui 
ta`wîl-nya.Sedangkan jika masalahnya adalah masalah lain, maka waw-nya 
adalah waw al-‘atf, artinya al-Râsikhûn fî al-‘Ilm termasuk orang-orang yang 
mengetahui ta`wîl-nya. Sebab, tambah al-Ghazâlî, Allah swt. tidak akan 
                                                          
21
 Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Faishal 
al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zandaqah, dalam Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: 
Dâr al-Fikr, 1996), h. 240-241.     
22
Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), 
AlIqtishad fî al-I’tiqad, (Mesir: Maktabat Muhammad Shubaih wa Awlâdih, 1962), h. 31.  
23
 Al-Ghazâlî, Al-Iqtishad…, h. 30.  
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menyampaikan khithâb-Nya kepada orang-orang Arab dengan sesuatu yang 
tidak ada jalan bagi seorang makhluk pun untuk memahaminya.
24
 
Ketiga, dalam bidang pemahaman terhadap ayat-ayat al-Qur`ân atau 
pun hadist-hadist Nabi saw. yang diyakini mengandung makna esoteris 
(bâthin). Wilayah ketiga ini lebih banyak dibahas oleh kalangan filosof, sufi, 
dan pengikut syî’ah, khususnya sekte Ismâ’îliyyah atau kaum Bâthiniyyah.25 
Hujjah al-Islâm, al-Ghazâlî yang dikenal sebagai seorang sufi, selain 
dikenal sebagai teolog, filosof, dan ahli ushul, juga menegaskan eksistensi 
makna bâthinî (esoteris) dalam ayat-ayat al-Qur`ân dan hadist-hadist Nabi saw. 
Bahkan, al-Ghazâlî, menurut Nicholas Heer, sama sekali tidak membatasi 
keberadaan makna esoteris untuk ayat-ayat yang tidak bermakna secara 
rasional saja. Ayat-ayat yang dapat dipahami secara harfiyah pun juga memiliki 
penafsiran esoteris.
26
 Karena adanya persesuaian (muwâzanah) antara dunia 
spiritual (rûhanî) dan dunia korporeal (jismânî), dan karena segala sesuatu di 
dunia korporeal ini melambangkan sesuatu di dunia spiritual, semua ayat dalam 
al-Qur`ân memiliki tafsir esoteris. Dalam Misykât al-Anwâr, al-Ghazâlî 
menyatakan: 
“…Tidak ada apapun di dunia (al-Syahâdah) ini yang tidak merupakan simbol 
(mitsâl) dari sesuatu di dunia lain itu. (al-Malakût). Terkadang satu benda (di 
dunia ini) merupakan simbol untuk beberapa benda di dunia al-Malakût, dan 
terkadang satu benda di dunia al-Malakût memiliki banyak simbol di dunia 
persepsi. Satu benda dipandang sebagai simbol dari sesuatu hanya jika ia 
menyerupainya atau berkesesuaian dengannya dalam satu cara.”27 
                                                          
24
 Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 106.    
25
 Lihat kembali uraian dalam Bab II, tentang sikap masing-masing kalangan terhadap ta`wîl.   
26
 Baca Nicholas Heer, “Tafsir Esoteris Alquran Abû Hâmid al-Ghazâlî”, dalam Leonard 
Lewisohn, (et. al.), The Heritage of Sufisme: Classical Persian Sufism from its Origin to Rumi 
(7001300), diterjemahkan oleh Gafna Raizha Wahyudi, Warisan Sufi: Sufisme Persia Klasik, dari 
Permulaan hingga Rumi (700-1300), (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2002), h. 302-303.   
27
 Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Misykât 
al-Anwâr, dalam Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 281.   
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Al-Ghazâlî juga meyakini bahwa masih banyak yang harus dipahami 
dari firman Tuhan daripada sekadar yang tampak dari makna literal. Dalam bab 
keempat Âdab Tilâwah al-Qur`ân, al-Ghazâlî menegaskan bahwa terdapat 
banyak tingkatan pemahaman dalam al-Qur`ân. Sementara penafsiran yang 
dinukil dari zhâhir tafsir bukanlah tujuan final (puncak yang dapat diketahui) 
dari interpretasi terhadapnya.
28
 Argumentasi al-Ghazâlî untuk hal ini, dibuat 
dalam bentuk jawaban untuk mereka yang menyangkal penggunaan ta`wîl 
berdasarkan hadist Nabi yang berbunyi: “Barangsiapa menafsirkan al-Qur`ân 
sesuai dengan pendapatnya sendiri, maka hendaklah dia menyiapkan 
tempatnya di neraka.”29 Al-Ghazâlî menegaskan bahwa karena hadist ini, para 
ahli ilmu dalam tafsir zhâhir (eksoteris) telah mencela para sufi karena ta`wîl 
ayat-ayat al-Qur`ân yang mereka berikan berbeda dengan apa yang diterima 
dari Ibn ‘Abbâs dan para mufasir lainnya dan berkeyakinan bahwa (perbuatan) 
ini akan memuncak menjadi kekafiran.
30
 Dalam Ihya ‘Ulûm al-Dîn, alGhazâlî 
membantah pendapat ini, dia mengungkapkan: 
“Manusia yang mengklaim bahwa al-Qur`ân tidak memiliki makna kecuali apa 
yang dapat diungkap melalui tafsir zhâhir (eksoteris), maka berarti dia sedang 
mengungkapkan keterbatasan dirinya sendiri. Dia benar dalam pernyataan 
tentang dirinya, tetapi salah dalam penilaian yang menempatkan semua orang 
pada tingkat pemahamannya yang terbatas. Justeru riwayat dan hadist (Nabi 
dan lainnya) mengindikasikan bahwa kandungan makna-makna al-Qur`ân 
meluas (muttasa’) bagi orang-orang yang mampu memahami (arbâb al-fahm). 
‘Alî ra. menyatakan: (Rasulullah tidak menceritakan kepadaku apa saja yang 
dia sembunyikan dari orang-orang), “Kecuali bahwa Allah memberikan 
pemahaman akan al-Qur`ân kepada seorang hamba.” Jika tidak ada makna 
selain apa yang disampaikan, maka apa (yang dimaksudkan) dengan 
“pemahaman” al-Qur`ân itu? Nabi bersabda, “Sesungguhnya, al-Qur`ân 
memiliki aspek lahiriah (zhahr), aspek batin (bathn), sebuah akhir (hadd), dan 
sebuah awal (mathla’).” Hadist ini juga diriwayatkan oleh Ibn Mas’ûd atas 
otoritasnya sendiri, dan dia merupakan salah seorang ulama mufasir. Lalu, 
apa yang dimaksudkan dengan aspek lahiriah, aspek batin, akhir dan awal itu? 
                                                          
28“Anna al-Manqûl min Zhâhir al-Tafsîr laisa Muntaha al-Idrâk fîh.” Al-Ghazâlî, Ihyâ`…, 
jilid 1, h. 342.    
29
 Al-Ghazâlî, Ihyâ`…, jilid 1, h. 341.   
30
 Al-Ghazâlî, Ihyâ`…, jilid 1, h. 341.   
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‘Ali berkata, “Jika aku ingin, aku bisa membebankan tujuh puluh ekor unta 
dengan tafsir Surah Pembuka (al-Fâtihah).” Apa artinya ini, ketika tafsir 
eksoteris (surah ini) sangatlah pendek? Abû al-Dardâ` berkata, “Seseorang 
tidak (dianggap) memahami, sebelum mampu (menghadirkan) berbagai 
perspektif (wujûh) bagi (makna) al-Qur`ân.” Seorang cendikiawan berkata, 
“Untuk setiap ayat (al-Qur`ân) ada enam puluh ribu pemahaman (fahm), dan 
apa yang masih bisa dipahami bahkan lebih dari itu.” Yang lain berkata, 
“AlQur`ân mengandung tujuh puluh ribu dua ratus ilmu pengetahuan (‘ilm), 
karena setiap kata (di dalamnya) adalah sebuah pengetahuan, dan kemudian 
(jumlah) itu dapat berlipat empat, karena setiap kata mempunyai aspek lahir, 
aspek batin, awal dan akhir.” Perulangan Nabi atas (frase) “Atas nama Allah 
Yang Maha Pengasih lagi Penyayang” dua puluh kali hanyalah bertujuan 
untuk merenungkan (tadabbur) makna-makna esoterisnya (bâthin ma’ânîhâ). 
Kalau tidak, penjelasan ini dan tafsirnya begitu jelas (zhâhir), sehingga 
seseorang seperti dia tidak butuh untuk mengulanginya. Ibn Mas’ûd berkata, 
“Dia yang mengharapkan pengetahuan orang-orang dulu dan sekarang, 
hendaknya merenungkan alQur`ân,” dan itu bukanlah sesuatu yang dapat 
diperoleh hanya dengan tafsir eksoteris belaka (tafsîr al-zhâhir).”31 
 
Kutipan panjang di atas, jelas sekali menunjukkan bahwa al-Ghazâlî 
meyakini adanya makna esoteris (bâthin), di samping makna eksoteris (zhâhir) 
al-Qur`ân. Di samping itu, berdasarkan keterangan-keterangan itu pula, tampak 
bahwa dia sebenarnya bukanlah orang yang pertama kali memperkenalkan 
eksistensi makna esoteris dalam al-Qur`ân. Jika pandangan al-Ghazâlî tentang 
hal ini, dilihat berdasarkan periodisasi sejarah dan perkembangan tafsir esoteris 
yang diajukan oleh Abdurrahman Habil, maka pandangan al-Ghazâlî tersebut 
dapat dianggap sebagai kelanjutan dari pemikiran yang telah berkembang jauh 
sebelumnya.
32
 
                                                          
31
 Lihat  Al-Ghazâlî, Ihyâ`…, jilid 1, h. 341.  
32
 Abdurrahman Habil telah mengklasifikasikan perkembangan tafsir esoteris menjadi lima 
periode: Periode pertama (abad I – II H.), merupakan periode paling awal, ketika seluruh akar 
tradisi dapat ditemukan. Periode ini sudah berlangsung sejak masa Nabi dan para sahabatnya. Nabi 
saw. sendiri, dipercaya sebagai orang pertama yang menafsirkan al-Qur`ân secara esoteris. Periode 
kedua (abad III – VII H.), yang bertepatan dengan waktu ketika tafsir-tafsir sufi awal ditulis sekitar 
abad ke-3 H./ke-9 M. Tokohnya seperti: Abû Muhammad, Sahl ibn ‘Abdullah al-Tustarî (w. 283 
H./896 M.) yang menulis kitab tafsir berjudul, Tafsîr al-Qur`ân al-‘Azhîm, Abû ‘Abdillah, 
Muhammad ibn ‘Alî alHâkim al-Tirmidzî (w. 285 H./898 M.) yang menulis karyanya berjudul, 
Tahshîl Nazhâ`ir al-Qur`ân, dan ‘Abd al-Rahmân al-Sulamî (w. 412 H./1021 M.) yang menulis 
kitab tafsir berjudul, Haqâ`iq alTafsîr.Periode ketiga (abad VIII – X H.), periode Syî’ah Dua-
Belas-Imam, ketika pusat tafsir esoteris bergeser ke wilayah Persia. Periode ini ditandai dengan 
munculnya teosof-penafsir Syî’ah. Tokohtokohnya seperti Haidar Amulî (w. setelah 794 H./1392 
M.), Shâ’in al-Dîn ‘Alî Ishfahânî (w. 830 H./1427 M.), dan Shadr al-Dîn al-Syîrâzî (w. 1050 
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C. Kritik al-Ghazâlî atas Sikap Beberapa Kalangan Terhadap Ta`wîl  
Dalam kitabnya, Qanûn al-Ta`wîl, al-Ghazâlî memaparkan 
pemetaannya atas sikap beberapa kalangan, ketika menghadapi teks (al-
manqûl) ayat-ayat al-Qur`ân atau pun hadist Nabi saw. yang terkesan 
bertentangan rasio (al-ma’qûl). Menurutnya, orang-orang yang terlibat dalam 
menghadapi masalah seperti itu dapat dikelompokkan menjadi lima golongan,
33
 
dengan rincian sebagai berikut: 
Pertama, golongan yang secara ekstrim berpegang semata-mata kepada 
teks (al-manqûl) dan mengambil pengertian lahirnya; mereka sudah merasa 
puas dengan apa yang mereka pahami secara tekstual. Jika muncul 
pertentangan pengertian antara teks dan akal, mereka tetap menolak untuk 
melakukan pen-ta`wîl-an. Kalau misalnya mereka ditanya, “Bagaimana 
seseorang dapat melihat setan pada satu waktu di dua tempat dengan dua 
bentuk yang berbeda?” Mereka akan mengatakan, “Ini sama sekali bukan 
barang yang aneh dalam kekuasaan Allah swt. Sebab Allah swt. Mahakuasa 
atas segala sesuatu dan tidak ada yang tidak mungkin bagi Allah swt. Jika Dia 
menghendakinya.
34
 Al-Ghazâlî tidak menyebut identitas golongan ini, tetapi 
kemungkinan besar yang dia maksud ialah golongan Hasyawiyyah, karena 
sesuai dengan sikap mereka, sebagaimana disebutkannya dalam al-Iqtishâd.
35
 
                                                                                                                                                                 
H./1640 M.). Periode keempat (abad XI – XIII H.), periode ini dimulai dengan tampilnya karya-
karya sufi besar seperti: Lathâ`if al-Isyârât, karya Abû alQâsim al-Qusyairî (w. 465 H./1072 M.) 
dan Abû Hâmid al-Ghazâlî yang menulis kitab, Yâqût alTa`wîl fî Tafsîr al-Tanzîl, namun 
disayangkan karya ini belum dicetak hingga sekarang. Perode kelima (abad XIV H. sampai 
sekarang), periode ini ditandai dengan perkembangan tiada henti tafsir teosofis Dua Belas Imam 
sampai sekarang. Lihat Abdurrahman Habil, “Tafsir-tafsir Esoteris Tradisional AlQur`ân”, dalam 
Seyyed Hossein Nasr (ed.), Ensiklopedi Tematis Spiritualitas Islam, terj. Ramani Astuti, (Bandung: 
Mizan, 2002), h. 32-52. 
33
 Abû Hâmid Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (selanjutnya ditulis al-Ghazâlî), Qanûn 
al-Ta`wîl, dalam Majmû’ah Rasâ`il al-Imâm al-Ghazâlî, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1996), h. 580. 
34
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,…, h. 580. 
35
 Al-Ghazâlî, Al-Iqtishâd…, h. 3; lihat juga Al-Ghazâlî, Misykât…, h. 283.      
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Kedua, golongan yang sama sekali berbeda dengan kolompok yang 
pertama; golongan ini secara ekstrim berpedoman semata-mata kepada akal 
dan tidak mempedulikan teks sama sekali. Jika mendengar sesuatu tentang 
syari’at yang sesuai dengan akal mereka, mereka terima. Tetapi apabila teks 
yang didengar itu bertentangan dengan akal mereka, teks tersebut akan mereka 
ta`wîl-kan sesuai dengan jalan pikiran mereka. Pernyataan pada teks tersebut 
mereka anggap sebagai suatu taktik Nabi untuk meladeni orang awam – 
meskipun dengan cara bersilat lidah – demi kemaslahatan mereka. Bahkan, 
mereka menganggap para Nabi as. telah berbohong demi kemaslahatan itu.
36
 
Dalam kitabnya Qanûn al-Ta`wîl, al-Ghazâlî tidak menyebutkan nama 
golongan ini. Tetapi, dalam kitabnya Faishal al-Tafriqah, dapat diketahui 
dengan jelas bahwa golongan yang dideskripsikan al-Ghazâlî dengan 
karakteristik seperti itu adalah golongan filosof Islam.
37
 
Al-Ghazâlî mengkritik kedua golongan di atas. Bagi golongan terakhir 
dia katakan, “Tidak ada perbedaan pendapat di kalangan umat Islam bahwa 
siapa pun yang memungkinkan kebohongan dilakukan oleh para nabi, harus 
dipenggal lehernya.”38 Al-Ghazâlî juga menegaskan bahwa pendapat mereka 
itu adalah batil dan merupakan pendustaan yang terang-terangan kepada Rasul, 
                                                          
36
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,…, h. 581.   
37
 Sebagai contoh, Ibn Sina (370 – 428 H.) yang berpendapat bahwa masalah-masalah 
kandungan hari akhirat hanya semata-mata untuk kepentingan orang awam agar bisa menjadi baik, 
tetapi tidaklah begitu hakikat sebenarnya. Baca Abû ‘Alî al-Husain Ibnu Sînâ, Itsbât al-Nubuwwât, 
diterjemahkan oleh Nurcholish Madjid dengan judul “Risalah tentang Peneguhan Kenabian dan 
Tafsir akan Simbul-simbul serta Lambang-lambang Para Nabi”, dalam Khazanah Intelektual Islam, 
(Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 137-151. Al-Ghazâlî menganggap kafir para filosof yang 
mengingkari kebangkitan jasad di akhirat kelak dan berpandangan bahwa Allah ta’âlâ hanya 
mengetahui hal-hal secara umum. Menurut al-Ghazâlî, pandangan mereka itu sama sekali tidak 
dilandasi oleh burhân (argumentasi) yang pasti, bahkan bertentangan dengan sejumlah ayat dan 
sejumlah hadis yang disampaikan oleh Rasulullah saw. Implikasi-implikasi dari pandangan mereka 
itu, tegas al-Ghazâlî, membahayakan keimanan dan keberagamaan orang Islam kebanyakan. Lihat 
Al-Ghazâlî, Faishal alTafriqah…, h. 246. 
38
Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,…, h. 581. Kecamanan keras al-Ghazâlî ini, jika tidak dipahami 
sesuai konteksnya akan menimbulkan kesan bahwa al-Ghazâlî tidak konsisten dengan 
pandangannya yang toleran dalam menyikapi adanya perbedaan hasil pen-ta`wîl-an. 
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sekalipun kemudian, mereka mencari-cari alasan bahwa Rasul tidak berdusta, 
karena demi kemaslahatan. Hal semacam itu, kata al-Ghazâlî, merupakan 
tingkatan pertama dari atheisme (zandaqah). Tingkatannya berada pada 
pertengahan antara paham Muktazilah dan atheisme yang mutlak. Sebab 
metode kaum Muktazilah mirip dengan metode kaum filosof, kecuali dalam 
satu perkara, yaitu bahwa orang Muktazilah tidak membenarkan adanya 
kebohongan dilakukan oleh para Rasul.
39
 Adapun mengenai golongan yang 
pertama, menurut al-Ghazâlî, mereka berada pada tataran kebodohan dan 
mereka pun puas dengan keadaan ini.
40
 Masing-masing paham dari kedua 
golongan tersebut berbahaya, namun demikian, kata al-Ghazâlî, golongan yang 
pertama ini lebih dekat (pada kebenaran) daripada golongan yang kedua.
41
 
Ketiga, golongan yang menjadikan akal sebagai pokok. Oleh 
karenanya, perbincangan mereka tentang akal pun panjang lebar, sementara 
perhatian mereka terhadap naqal sangatlah lemah dan sedikit sekali. Mereka 
hanya menerima naqal yang bersifat mutawâtir, seperti al-Qur`ân dan hadist 
mutawâtir. Terhadap hadist-hadist yang lahirnya bertentangan dengan akal 
mereka tolak dan perawinya dianggap pembohong. Adapun naqal yang 
bertentangan itu mereka ta`wîl-kan dengan ta`wîl yang tidak jauh. Menurut 
mereka menolak hadist yang bertentangan dengan akal lebih baik daripada 
menerimanya tetapi dengan ta`wîl yang jauh.
42
 Tampaknya, yang dimaksud al-
Ghazâlî dengan golongan ini ialah golongan Muktazilah; – sebagaimana 
deskripsinya  dalam Ihyâ` dan Faishal al-Tafriqah – yaitu golongan yang 
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 Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 246. 
40
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,…, h. 581; Baca juga urutan tingkat keyakinan (tartîb darajât 
al-I’tiqâd) dalam Al-Ghazâlî, Ihyâ`…,jilid 1, h. 122-123. 
41
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,….., h. 581. 
42
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,….., h. 581.      
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membuka lebar pintu ta`wîl, meskipun tidak sebebas seperti golongan filosof.
43
 
Sikap kelompok yang ketiga ini, menurut al-Ghazâlî, juga jelas berbahaya, 
karena banyak hadist-hadist shahîhyang diriwayatkan oleh para perawi 
terpercaya (tsiqât) mereka tolak, padahal dari mereka inilah syari’at sampai 
kepada kita.
44
 
Keempat, golongan yang menjadikan naqal sebagai pokok. Mereka 
memusatkan perhatian kepada naqal dan membahasnya secara panjang 
lebar,tetapi kurang mendalami wilayah akal. Karena tidak banyak 
membincangkan akal dan tidak jauh memasuki wilayahnya, mereka kurang 
merasakan adanya benturan antara naqal dan akal; lebih lanjut, mereka tidak 
banyak melihat kebutuhan terhadap adanya ta`wîl. Mereka menganggap tidak 
perlu ada ta`wîl dalam masalah seperti, adanya naqal yang menunjuk kepada 
adanya arah tertentu bagi Tuhan, karena menganggapnya suatu yang tak 
mustahil adanya.
45
 Diduga, yang dimaksud al-Ghazâlî di sini ialah golongan 
Salafisme ahli hadist atau biasa pula disebut golongan Hanâbilah, yang dikenal 
menutup pintu ta`wîl kecuali sedikit. Tetapi, sikap golongan ini dipuji oleh al-
Ghazâlî dalam kaitannya untuk memelihara stabilitas akidah umat pada 
umumnya.
46
 
Kelima, golongan moderat yang berusaha menggabungkan pembahasan 
naqal dan akal sebagai sumber pokok. Akal dan naqal sama-sama dijadikan 
dasar yang penting. Kelompok ini mengingkari adanya kontradiksi antara akal 
dan syari’at. Bagi mereka, keduanya sama-sama benar. Inilah, tegas al-Ghazâlî, 
golongan yang benar. Mereka ini mengikuti metode yang benar dan 
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 Al-Ghazâlî, Ihyâ`…., jilid 1, h. 124; Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 246.    
44
Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,….., h. 581.  
45
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,….., h. 581-582.        
46
 Al-Ghazâlî, Ihyâ`…., jilid 1, h. 123-124; Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 243.     
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komprehensif. Hanya saja, tidak jarang mereka menemui kesulitan dalam 
menerapkan prinsip tersebut dalam banyak masalah.47 Al-Ghazâlî 
merekomendasikan tiga hal bagi mereka ini, ketika menghadapi masalah dalam 
singkronisasi antara akal dan naqal. Pertama, agar jangan terlalu ambisius 
untuk mengetahui semua pengertian tersebut (teks), karena pengetahuan 
manusia terbatas. Sesuai dengan firman Allah swt. yang artinya, “Dan tidaklah 
kalian diberi ilmu pengetahuan kecuali hanya sedikit.” (Q.S. al-Isrâ`:85). 
Kedua, hendaknya jangan sekali-kali mendustakan akal, karena mendustakan 
akal bisa berakibat mendustakan syara’, sebab ketetapan syara’ justeru 
diketahui melalui akal. Ketiga, hendaklah menahan diri dari melakukan pen-
ta`wîl-an pada saat terjadi banyak kemungkinan. Sebab, memastikan maksud 
Allah dan Rasul-Nya dengan dugaan dan perkiraan itu amatlah berbahaya.48 
Tampaknya, yang dimaksud oleh al-Ghazâlî dengan golongan terakhir ini, 
adalah golongan Asy’ariyyah, yang dalam Ihyâ` disebutnya sebagai golongan 
yang moderat (al-iqtishâd), yang memberlakukan ta`wîl dalam bidang-bidang 
tertentu, seperti tentang sifat-sifat Tuhan, tetapi tidak dalam bidang kandungan 
hari akhirat (ma’âd).49 Al-Ghazâlî sendiri mengikuti jejak langkah kelompok 
yang terakhir ini dalam ta`wîl-nya menyangkut ayat-ayat mutasyâbihât. 
Kecuali dalam pen-ta`wîl-an guna menyingkap makna batin ayat-ayat al-
Qur`ân dan hadist-hadist Nabi saw., al-Ghazâlî memiliki pandangan yang khas 
dalam hal ini, seperti yang akan dijelaskan pada uraian-uraian berikutnya. 
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 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,….., h. 582.         
48
 Al-Ghazâlî, Qanûn al-Ta`wîl,….., h. 583.          
49
 Al-Ghazâlî, Ihyâ`…., jilid 1, h. 124.   
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D. Syarat-syarat Ta`wîl dan Kualifikasi Seorang Mu`awwil Menurut             
al-Ghazâlî  
Seperti yang telah disinggung sebelumnya, bahwa diskursus mengenai 
penta`wîl-an teks-teks wahyu merupakan masalah penting yang menarik 
perhatian pelbagai kalangan ulama dari pelbagai disiplin ilmu. Yûsuf al-
Qardlâwî, bahkan menyatakan bahwa tidak ada satu aliran pun dalam Islam, 
baik dalam bidang kalâm, fiqh, tafsîr, maupun tasawuf yang tidak menggunakan 
ta`wîl. Meskipun di antara masing-masing mereka banyak terdapat perbedaan; 
sebagiannya memperluas penggunaan ta`wîl, sebagiannya lagi mempersempit; 
sebagian memberikan penta`wîl-an yang dekat dengan makna lahiriahnya, 
sebagian lagi memilih ta`wîl yang jauh dari makna lahiriahnya, sehingga 
bertentangan dengan akal dan syara’.50 Pernyataan senada dengan al-Qardlâwî 
di atas, sudah ditegaskan oleh imâm al-Ghazâlî jauh sebelumnya, al-Ghazâlî 
menyatakan, “Tidak ada suatu kelompok pun di kalangan pemeluk agama Islam 
yang tidak terpaksa melakukan ta`wîl. Sejauh-jauh orang dari ta`wîl ialah 
Ahmad bin Hanbal, rah.. Dia pun, tulis al-Ghazâlî, -berdasarkan informasi dari 
orang-orang yang mempunyai otoritas dari kalangan tokoh-tokoh (mazhab) 
Hanbali di Baghdâd – pernah melakukan ta`wîl, meskipun hanya pada tiga 
hadist saja.
51
 
Oleh karena ta`wîl merupakan sebuah aktivitas yang tak terhindarkan 
bagi siapa saja yang ingin berinteraksi  secara lebih mendalam dengan teks al-
Qur`ân dan hadist Nabi saw., maka mayoritas ulama, termasuk al-Ghazâlî, 
memandang perlu merumuskan ketentuan-ketentuan menyangkut aktivitas 
                                                          
50
 Yûsuf al-Qardlâwî, Al-Marja’iyyah al-‘Ulyâ…, h. 303.   
51
 Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 243. Hadis-hadis tersebut, sudah disebutkan pada Bab 
II, halaman 54.     
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ta`wîl yang benar dan hasilnya dapat diterima. Ketentuan-ketentuan atau 
persyaratan-persyaratan ini, selanjutnya dijadikan sebagai dasar pijakan untuk 
sebuah aktivitas pen-ta`wîl-an dan sebagai tolok-ukur untuk menentukan 
apakah hasil pen-ta`wîl-an dapat diterima atau dianggap menyimpang. Secara 
umum, ketentuan-ketentuan tersebut dapat diklasifikasikan menjadi dua 
bagian,
52
 yaitu: 1). Ketentuan atau syarat yang berkaitan dengan ta`wîl itu 
sendiri; 2). Ketentuan atau syarat yang berkaitan dengan kualifikasi seorang 
mu’awwil.  
1. Syarat-syarat Materi Ta`wîl 
a. Ta`wîl Secara Umum 
Imâm al-Ghazâlî, ketika memaparkan definisi ta`wîl, 
menyebutkan syarat-syaratnya sehingga sebuah pen-ta`wîl-an dapat 
diterima, yaitu: 
Pertama, bahwa makna yang dipilih dalam pen-ta`wîl-an 
termasuk salah satu kemungkinan makna yang dikandung dalam lafaz 
yang di-ta`wîl-kan.53 
Syarat pertama yang dikemukakan al-Ghazâlî ini, tidak berbeda 
dengan pandangan ulama lainnya.54 Dengan adanya ketentuan ini, maka 
pamalingan makna (ta`wîl) dapat saja terjadi dalam bentuk-bentuk, 
seperti: pengalihan dari makna hakiki ke maknanya yang majâzî 
(metafor), dari makna yang umum ke maknanya yang khusus, dari 
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 Klasifikasi syarat-syarat ta`wîl menjadi dua bagian, sudah mengacu pada pandangan imâm 
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 Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 387. Baca catatan (taqrîrât) al-Syarbînî atas Syarh 
alMuhallâ dalam Jam’ al-Jawâmi’. Lihat dalam Muhammad Sâlim Abû ‘Ashî, “Al-Ushûl al-
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 Lihat Al-Syaukânî, Irsyâd al-Fuhûl…, h. 300; Muhammad Adîb Shâlih, Tafsîr alNushûsh…, 
juz 1, h. 381.    
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bentuk muthlaq ke bentuknya yang muqayyad, dan lain sebagainya.55 
Sebagai contoh, kata “al-Qurû`”, mengandung dua kemungkinan 
makna, yaitu “alHaidh” (haid) dan “al-Thuhr” (suci). Pen-ta`wîl-an ke 
luar dari dua makna tersebut, tidak dibenarkan karena tidak terkandung 
dalam makna kata “al-Qurû`”.56 Contoh lainnya, kata “al-Lams” 
mengandung dua kemungkinan makna, yaitu: “al-Mass” (menyentuh) 
dan “al-Wath`” (bersetubuh),57 pengalihan makna di luar dua 
kemungkinan makna ini adalah tidak dibenarkan. 
Betapa al-Ghazâlî menekankan pentingnya syarat berkaitan 
aspek kebahasaan ini, dapat pula dilihat dari kritiknya terhadap ta`wîl 
dari sebagian kaum Bâthiniyyah yang men-ta`wîl-kan makna Allah 
Ta’âlâ Maha Esa dalam arti Dia memberi keesaan dan menciptakannya; 
dan bahwa Dia itu Maha Mengetahui dalam pengertian bahwa Dia 
memberi pengetahuan kepada yang lain dan menciptakannya; dan Dia 
itu Ada dalam arti Dia yang mengadakan yang lain. Ini, tegas al-
Ghazâlî, adalah suatu bentuk kekafiran yang nyata. Sebab membawa 
pengertian keesaan kepada penciptaan keesaan bukanlah ta`wîl 
sedikitpun juga, dan bahasa Arab samasekali tidak pernah mengandung 
pengertian seperti itu. Seandainya Pencipta keesaan itu disebut Maha 
Esa karena Ia menciptakan keesaan, maka Ia, tambah al-Ghazâlî, 
tentunya juga disebut Maha tiga dan Maha empat, sebab Ia juga yang 
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 Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 387; Muhammad Sâlim Abû ‘Ashî, “Al-Ushûl 
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 Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 106; Muhammad Sâlim Abû ‘Ashî, “Al-Ushûl 
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menciptakan bilangan-bilangan lain itu. Contoh paham seperti ini adalah 
kepalsuan yang dinyatakan sebagai ta`wîl.58 
Masih berkaitan dengan ketentuan kebahasaan ini, al-Ghazâlî 
menyatakan: 
“Mengetahui apa yang dapat menerima ta`wîl dan apa yang tidak bisa 
menerimanya (memang) bukanlah perkara yang mudah, bahkan tidak 
akan bisa menguasainya kecuali orang-orang yang mahir lagi 
mendalami bahasa Arab, yang mengetahui prinsip-prinsip bahasa itu, 
kemudian mengetahui pula adat kebiasaan orang Arab dalam 
penggunaan ungkapan-ungkapan metaforis dan figuratif, serta metode-
metode mereka dalam pembuatan perumpamaan-perumpamaan.”59 
 
Kedua, bahwa ta`wîl dapat dilakukan jika terdapat dalil (burhân) 
atau argumentasi yang mendukung pengalihan dari makna tekstual ke 
makna lainnya.60 
Dalam ungkapan lain, al-Ghazâlî menyatakan bahwa 
kemungkinan makna yang dipilih dalam pen-ta`wîl-an haruslah 
dikuatkan oleh dalil sehingga lebih meyakinkan daripada makna yang 
ditunjukkan secara lahir.
61
 
Makna yang dipilih dalam pen-ta`wîl-an, menurut al-Ghazâlî, 
terkadang dekat dengan makna lahirnya, tetapi terkadang jauh dengan 
makna lahirnya. Jika makna dekat yang dipilih, tidak mengapa dengan 
dalil yang dekat sekalipun tidak terlalu kuat. Sedangkan jika makna 
yang jauh yang dipilih, maka mesti dikuatkan oleh dalil yang kuat agar 
lebih meyakinkan.62 Adapun dalil yang dijadikan dasar bagi penta`wîl-
an, menurut al-Ghazâlî, dapat saja berupa qarînah (indikator), qiyâs 
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 Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 248.   
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 Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 249.    
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 Al-Ghazâlî, Faishal al-Tafriqah…, h. 244.    
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 Al-Ghazâlî, Al-Mustashfâ…, juz 1, h. 387. 
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(analogi), ataupun teks (zhâhir) lain yang lebih kuat dan mendukung 
dilakukan pen-ta`wîl-an.63 
Sampai pada syarat yang kedua, berikut uraiannya tentang dalil-
dalil yang dapat dijadikan dasar untuk pen-ta`wîl-an, tidak tampak 
adanya perbedaan yang prinsipil antara al-Ghazâlî dengan para ulama 
lainnya.64 Yûsuf al-Qardlâwî misalnya, menyatakan, “Lâ ta`wîl illâ bi 
dalîl” (tidak ada ta`wîl tanpa dalil / argumentasi).65 Sedangkan 
Muhammad Sâlim Abû ‘Ashî, menyebutkan apa saja yang dapat 
dijadikan sebagai dalil atau argumentasi yang dimaksud, di antaranya 
yaitu: 1). Hukum syara’ yang telah ditetapkan dengan dalil yang lain, 
baik berdasarkan al-Qur`ân maupun hadist Nabi saw. 2). Dalil akal. 3). 
Dalil kebahasaan. 4). Petunjuk ‘urf (kebiasaan) pada masa Rasulullah 
saw.66 
b. Syarat Ta`wîl Pemaknaan Esoteris 
Adapun menyangkut penggunaan ta`wîl untuk menyingkap 
makna esoteris (bâthin) al-Qur`ân dan hadist, maka perlu ditegaskan di 
sini bahwa makna esoteris dalam pandangan al-Ghazâlî, berbeda 
dengan makna esoteris dalam pandangan kaum Bâthinî.
67
 Menurut al-
Ghazâlî, makna esoteris tidaklah bertentangan dengan makna eksoteris 
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 Kaum Bâthinî yang dimaksud di sini, adalah mereka yang lebih mengorientasikan 
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menyatakan bahwa al-Qur`ân terdiri dari dimensi lahir dan batin, tetapi yang dimaksud adalah 
dimensi batinnya, bukan dimensi lahirnya yang segera dapat diketahui dari analisis kebahasaan. 
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dimensi lahirnya akan tersiksa oleh hal-hal yang menyulitkan dalam al-Qur`ân. Sedangkan 
mengambil makna batinnya mengkonsekuensikan meninggalkan aspek lahirnya. Lihat ‘Abd al-
Qâhir Thâhir al-Baghdâdî, Al-Farq bain al-Firâq, (Kairo: t.p, 1910), h. 181.  
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yang dapat diterima secara rasional; ia adalah penyempurnaan dan 
pencapaian makna terdalamnya (lubâb) dari aspek lahiriahnya. Ia 
menegaskan, bahwa apa yang disebut-sebutnya dalam Âdâb Tilâwah al-
Qur`ân tentang pemahaman makna batin (al-ma’ânî al-bâthinah), 
bukanlah tentang apa yang bertentangan dengan aspek lahir.
68
 
Al-Ghazâlî menjelaskan pula pandangannya secara lengkap 
dalam Misykât al-Anwâr. Dia menyatakan: 
Penolakan makna eksoteris (al-zhawâhir) adalah pendapat kaum 
Bâthiniyyah, yang karena memandang sebelah mata, hanya 
memandang salah satu dari dua dunia ini dan tidak mengakui 
persesuaian antara keduanya serta tidak memahami signifikansinya. 
Demikian pula, penolakan makna esoteris (al-asrâr) adalah pendapat 
kaum Hasywiyyah. Barangsiapa yang hanya mengambil makna 
lahiriah (al-zhâhir) adalah seorang Hasywî, dan siapa yang mengambil 
makna batiniah (al-bâthin) saja adalah seorang Bâthinî, tetapi siapa 
yang menggabungkan keduanya adalah sempurna. Karena alasan ini, 
Nabi bersabda, “Al-Qur`ân memiliki makna lahir dan makna batin, 
sebuah awal dan sebuah akhir.”69 
 
Al-Ghazâlî memberikan contoh dari kisah Nabi Mûsâ dalam 
Surah Thâhâ. Ketika Mûsâ mencapai api yang dia lihat dari kejauhan, 
Tuhan memanggil dia dan berkata, “Sesungguhnya, Aku inilah 
Tuhanmu; maka tanggalkanlah kedua terompahmu; sesungguhnya 
kamu berada di lembah yang suci, Thuwâ.”70 Menurut al-Ghazâlî: 
“Mûsâ memahami dari perintah “tanggalkanlah kedua terompahmu” 
sebagai pengasingan dari kedua dunia (al-kawnain). Dia mematuhi 
perintah itu secara lahiriah dengan melepaskan terompahnya, dan 
secara batiniah dengan menghilangkan (perhatiannya) terhadap kedua 
dunia ini. Inilah peringatan yang dimaksudkan dengan contoh ini: 
Perpindahan (al-‘ubûr) dari satu hal ke hal lain, dari aspek lahir ke 
aspek batin (al-sirr).
71
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Orang yang menggabungkan antara yang lahir dan yang batin 
bersama-sama, kata al-Ghazâlî, adalah insân kâmil (manusia yang 
sempurna). Itulah, menurutnya yang dimaksudkan oleh ucapan sebagian 
kaum ‘ârifîn, “Manusia kâmil ialah orang yang cahaya ilmunya tidak 
menyebabkan padamnya cahaya wara`-nya, yakni ketulusan sikapnya 
di hadapan Allah swt. Demikian pula seorang kâmil tak akan 
mengizinkan dirinya melampaui batasan apa pun di antara batasan-
batasan syari’at. Hal ini disebabkan kesempurnaan batinnya.72 
Apa yang diungkapkan al-Ghazâlî mengenai tafsir esoteris 
(bâthin) di atas, mirip dengan apa yang dalam terminologi ilmu al-
Qur`ân dikenal dengan tafsîr alisyârî, yaitu menangkap isyarat-isyarat 
di balik apa yang tampak dari kata-kata alQur`ân. Namun menurut al-
Ghazâlî, cara ini hanya dapat dilakukan oleh para sufi saja, melalui 
kasyaf (penyingkapan) yang dianungerahkan Tuhan kepada mereka.
73
 
Meskipun demikian, Imâm al-Ghazâlî, menurut M. Zurkani 
Jahja, sekalipun menempatkan kasyaf setingkat lebih tinggi dari pada 
akal, karena mampu memberikan pengetahuan yang supra-akal, tetapi 
dari sisi lain, kasyaf mempunyai ruang lingkup yang terbatas, karena 
tidak bisa memberikan pengetahuan yang dimustahilkan oleh akal.
74
 
Sebagai contoh penerapan ketentuan ini, al-Ghazâlî menolak anggapan 
sebagian sufi yang mengaku dirinya bersatu dengan Tuhan (ittihâd) dan 
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mengaku Tuhan larut dan menempat dalam dirinya (hulûl). Sebabnya, 
“ittihâd” dan “hulûl” tersebut dimustahilkan terjadinya oleh akal.75 
Untuk menolak “ittihâd”, suatu ajaran yang dipandang berasal dari Abû 
Yazîd al-Bisthâmî (w. 261 H.), al-Ghazâlî menyatakan sebagai berikut:  
“Apabila diketahui dengan akal bahwa si Zaid satu substansi dan si 
‘Amar juga satu substansi; lalu dikatakan orang bahwa si Zaid jadi si 
‘Amar dan keduanya jadi bersatu (ittihâd), maka keadaan “bersatu” 
itu tidak keluar dari empat alternatif: Pertama, keduanya tetap ada; 
kedua, keduanya jadi tidak ada (lenyap); ketiga, si Zaid tetap ada dan 
si ‘Amar lenyap; atau sebaliknya, keempat, si ‘Amar tetap ada dan si 
Zaid lenyap. Jika keduanya tetap ada, maka yang satu tidak jadi yang 
lain, malah hakikat keduanya tetap ada, paling-paling tempatnya yang 
satu; maka keadaan ini tidak menunjukkan adanya keadaan bersatu 
(ittihâd)…Bila keduanya lenyap, maka jadilah keduanya itu tidak 
bersatu, malah melenyap, dan mungkin muncul wujud ketiga. Bila yang 
satu tetap ada dan yang lain lenyap, maka tak ada kebesatuan antara 
suatu wujud dengan suatu yang lenyap. Ringkasnya, tidak mungkin 
(suatu yang mustahil) terwujud persatuan antara dua substansi secara 
mutlak, meskipun antara dua yang sejenis, apalagi yang berlainan…”76 
 
Al-Ghazâlî, sebagaimana dikutip Ibrâhîm Hilâl, juga 
menegaskan bahwa tidak layak seseorang yang mencapai kasyaf dan 
musyâhadah untuk mengucapkan sesuatu yang bertentangan dengan 
akidah Islam; akidah tauhid yang murni, yang membedakan antara 
hamba dengan Tuhannya. Menurut al-Ghazâlî, kondisi tersebut (yang 
dialami al-Bisthâmî) hanyalah (gambaran tentang suatu) derajat 
kedekatan (qurb). Pernyataan “bersatu” yang diungkapkan oleh para 
sufi, hanyalah “bâb altawahhum” (bagian dari persangkaan), karena 
mereka tidak dapat mendeskripsikan dengan kata-kata yang tepat 
tentang kondisi kedekatan mereka.
77
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Makna-makna batin (esoteris) yang tersingkap bagi kaum sufi, 
menurut alGhazâlî, selain tidak bertentangan dengan akal, juga tidak 
benar jika berakibat membatalkan ketentuan-ketentuan syariat Islam. 
Dalam Faishal al-Tafriqah, alGhazâlî menegaskan: 
“Pengakuan sebagian mereka yang mengaku dirinya ahli tasawuf 
bahwa kedudukan antara mereka itu dari Allah Ta’âlâ telah mencapai 
tingkat di mana mereka tidak wajib lagi melakukan shalat, dan di mana 
bagi mereka minuman keras, maksiat, dan menerima harta penguasa 
adalah halal. Tidak diragukan lagi bahwa orang seperti itu harus 
dibunuh, meskipun penilaian apakah dia akan kekal dalam neraka 
harus dikaji lebih mendalam. Membunuh orang seperti itu adalah lebih 
besar pahalanya daripada membunuh seratus orang kafir, sebab 
bahayanya bagi agama adalah lebih besar dan ia akan membuka pintu 
bagi permisivisme yang tidak bisa dibendung. Bahaya orang serupa itu 
melebihi bahaya orang yang berpegang kepada permisivisme mutlak, 
sebab dari yang terakhir ini orang bisa dicegah untuk mendengarnya, 
disebabkan kekafirannya jelas. Sedangkan yang tersebut duluan itu, ia 
menghancurkan syara’ dengan syara’, dan dia beranggapan bahwa ia 
tidak melakukan kesalahan apa pun melainkan hanya membuat suatu 
perkecualian dari ketentuan-ketentuan umum. Sebab baginya adanya 
kewajiban umum itu ditujukan kepada mereka yang tidak mencapai 
tingkat keagamaan seperti dia.
78
 
 
Pandangan al-Ghazâlî tentang ketentuan-ketentuan bagi makna-
makna batin (esoteris) yang dapat diungkap oleh kaum sufi; berupa 
kesesuaiannya dengan makna lahir, petunjuk akal dan ketentuan-
ketentuan zahir syariat Islam, tampaknya diakui dan diikuti oleh para 
ulama yang datang belakangan. Meskipun dengan formulasi yang 
berbeda, sebagaimana telah disinggung pada bagian akhir dari Bab III 
tesis ini. Sebagian ulama telah menetapkan beberapa kriteria untuk 
ta`wîl kaum sufi yang dapat diterima. Di antara kriteria tersebut, adalah: 
1). Makna yang dipilih dalam penta`wîl-an tidak bertentangan dengan 
pengertian-pengertian yang berlaku dalam bahasa Arab. 2). Makna 
tersebut juga didukung oleh dalil berupa nash atau makna lahir yang 
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ada di tempat lain. 3). Pen-ta`wîl-an tersebut tetap mengakui makna 
ayat atau hadist secara lahiriah. 4). Makna ta`wîl yang diberikan tidak 
menyimpang dari ketentuan syari’at atau bertentangan dengan rasio.79 
Jika diperhatikan betapa ketatnya syarat-syarat yang diajukan al-
Ghazâlî menyangkut tafsir esoteris (bâthin), amatlah wajar jika banyak 
tokoh belakangan menilainya sebagai tokoh yang amat berjasa besar 
dalam mengintegrasikan dimensi eksoteris Islam dengan dimensi 
esoterisnya.
80
 Fazlur Rahman misalnya, mengatakan bahwa besarnya 
pengaruh al-Ghazâlî dalam Islam tak terkirakan. Al-Ghazâlî tidak hanya 
membangun kembali Islam ortodoks, yang membuat tasawuf sebagai 
bagian integralnya, tetapi juga adalah seorang pembaharu besar 
tasawuf, yang memurnikan tasawuf dari unsur-unsur non-Islami dan 
menempatkannya untuk melayani agama (Islam ortodoks). Melalui 
pengaruhnya, tasawuf menerima pengakuan ijmâ’, konsensus umat 
Islam.
81
 Selain Rahman, Harun Nasution juga mengakui bahwa 
alGhazâlîlah yang membuat tasawuf menjadi halal bagi kaum syari’ah, 
setelah kaum ulama memandangnya sebagai hal yang menyeleweng 
dari Islam karena mengajarkan konsep ittihâd al-Bishthâmî dan hulûl 
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al-Hallâj.
82
 Di tulisannya yang lain, Harun mengatakan bahwa atas 
pengaruh al-Ghazâlî selanjutnya tasawuf dapat diterima dan diakui oleh 
Ahli Sunnah wa al-Jamâ’ah.83 Penilaian tentang jasa besar al-Ghazâlî, 
diberikan pula oleh Nurcholish Madjid, Nurcholish berkata: “Dia (al-
Ghazâlî) telah menyelesaikan konflik yang terjadi, bukan hanya antara 
Sufisme dan fiqh, tetapi juga antara Sufisme dan ilmu kalam.”84 
2. Kualifikasi Seorang Mu`awwil 
Mayoritas ulama pada umumnya tidak menjelaskan secara khusus 
ketentuan tentang kualifikasi seorang mu`awwil. Mungkin saja, bagi 
mereka (para ulama) yang menerima eksistensi ta`wîl, berpandangan bahwa 
ta`wîl tentunya hanya boleh dilakukan oleh orang-orang yang disebut 
dalam al-Qur`ân, “al-Râsikhûn fi al-‘Ilm” (orang-orang yang mendalam 
ilmunya).
85
 Jika dalam bahasa hukum Islam, mereka ini biasa disebut 
dengan para mujtahid. Al-Zarkasyî rah. (w. 794 H.) menyatakan, “Setiap 
kata yang mengandung dua buah makna atau lebih, maka tidak dibenarkan 
selain ulama (mujtahid) berijtihad dalam masalah tersebut.”86 Sedangkan 
imâm alGhazâlî, tampak menaruh perhatian yang lebih besar untuk masalah 
ini jika dibandingkan dengan mayoritas para ulama lainnya. Dia 
mengklasifikasikan mereka yang dapat melakukan ta`wîl berdasarkan 
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tingkat intelegensi dan berdasarkan kemampuan memperoleh ma’rifah dari 
Allah swt. secara langsung.
87
 
Dalam kitabnya Al-Iqtishâd fî al-I’tiqâd, al-Ghazâlî berpendapat 
bahwa untuk menghadapi masalah ayat-ayat atau pun hadist-hadist 
mutasyâbihât, harus dibedakan dulu dua kelompok orang, yaitu golongan 
awam (publik) dan golongan ulama. 
Golongan awam yang dimaksud al-Ghazâlî dalam klasifikasi ini, 
adalah orang-orang yang tidak memiliki kemampuan menerima 
pengetahuan yang bersifat teoritik (nazharî), tidak mengetahui aturan 
bahasa dan kurang memahami penggunaan kata-kata metaforis dalam 
bahasa Arab; sedangkan yang dimaksud dengan ulama di sini adalah orang-
orang yang memiliki kemampuan-kemampuan tersebut.
88
 
Orang awam, menurut al-Ghazâlî, tidak dibenarkan memperdalam 
interpretasi pengertian kata-kata mutasyâbihât yang menimbulkan kesan 
pertentangan, baik dengan akal (logika) maupun dengan ayat-ayat lainnya. 
Dia harus menerimanya sebagai sesuatu yang benar ada pada Tuhan dengan 
menafikan segala sesuatunya yang dapat menyerupakan Tuhan dengan 
makhluk-Nya. Jika di antara mereka ada yang bertanya untuk 
memperdalam pengertiannya, maka menurut al-Ghazâlî, hendaklah 
dibentak agar diam, karena mereka tidak memiliki kapasitas intelegensi 
yang cukup untuk memahaminya, mereka juga tidak diwajibkan untuk 
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memperdalamnya. 
89
Al-Ghazâlî juga menyatakan, bahwa jika orang awam 
memaksa menanyakan makna-makna ini, maka wajib baginya dicegah dan 
dicambuk dengan pecut, sebagaimana yang dilakukan ‘Umar ra. kepada 
setiap orang yang menanyakan ayat-ayat mutasyâbihât, dan sebagaimana 
pula dilakukan oleh Rasulullah saw. dalam penolakannya ketika beliau 
melihat sekelompok orang yang tengah membicarakan qadar dan 
menanyakan masalah-masalah seputar itu. Beliau berkata, “Apakah kalian 
diperintahkan untuk ini ?” Selanjutnya beliau berkata, “Sesungguhnya 
orang-orang sebelum kamu binasa karena terlalu banyak bertanya.”90 
Sedangkan bagi para ulama, menurut al-Ghazâlî, mereka mengerti 
penggunaan kata-kata tersebut dalam bahasa Arab; ada yang digunakan 
secara harfiyah dan ada yang digunakan secara metaforis. Kata “ushbu’” 
(jari) misalnya, secara harfiyah kata ini mendeskripsikan suatu anggota 
tubuh manusia yang tersusun dari tulang, otot, saraf, darah, kulit, dan 
sebagainya, yang mempunyai ujung tunjuk dan kuku yang berpangkal 
tumbuhnya pada telapak tangan. Namun dalam pengertian metaforis, kata 
ini dipergunakan atas dasar spiritnya, yaitu kemampuan mengubah sesuatu. 
Menurut al-Ghazâlî, hanya orang jahil yang memahami arti kata itu secara 
harfiyah bila dihubungkan dengan Tuhan; seorang ‘âlim pasti 
memahaminya secara metaforis. Demikian pula terhadap kata-kata lainnya 
yang senada, seperti: “yadd” (tangan), “istawâ” (bersemayam), “jâ`a” 
(datang), “nazala” (turun), dan sebagainya, juga memiliki pengertian 
metaforis yang diketahui oleh para ulama.
91
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Ketentuan yang diajukan al-Ghazâlî tersebut telah diterapkannya 
dalam karyanya, Qawâ`id al-‘Aqâ`id yang memuat materi akidah Islam 
untuk umum. Tatkala dia menjelaskan salah-satu sifat tanzîh 
(kemahasucian) Allah swt., al-Ghazâlî menyatakan, “Dia ber-istawâ di atas 
‘Arsy menurut firman-Nya dan menurut makna yang dikehendaki-Nya. 
Istawâ yang suci dari tersentuh dengan sesuatu, suci dari menetap di suatu 
tempat, suci dari mengambil tempat dan berpindah tempat. Dia tidak 
diusung oleh ‘Arsy, tetapi ‘Arsy-lah dan para malaikat pembawanya yang 
digotong oleh kemurahan kekuasaan-Nya…”92 Karena materi akidah ini 
disediakan untuk kalangan publik (awam), al-Ghazâlî sama sekali tidak 
memberikan penjelasan mengenai kata “istawâ`” dalam pengertian 
metaforis. Dia lebih mengedepankan sikap tanzîh (memahasucikan) Tuhan 
dari terserupa sifat-Nya dengan segala sifat makhluk.  
Pada kitabnya yang lain, Iljâm al-‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm, al-
Ghazâlî juga memaparkan konsepsinya tentang masalah mutasyâbihât. Dia 
juga membedakan antara dua golongan manusia, hanya saja berbeda dalam 
kategorisasinya. Jika dalam Al-Iqtishad kategorisasinya didasarkan atas 
kemampuan intelegensi, sehingga dibedakan antara orang awam dan orang 
‘âlim, maka dalam Iljâm al-‘Awwâm kategorisasinya didasarkan atas 
kemampuan memperoleh ma’rifah dari Allah swt. secara langsung, 
sehingga di sini dibedakan antara orang awam dan orang ‘ârif (orang yang 
memperoleh ma’rifah). Berdasarkan kategori yang terakhir ini, cakupan 
mereka yang termasuk awam menjadi melebar; termasuk dalam kategori 
awam adalah para ahli sastra, ahli bahasa, ahli hadist, ahli tafsir (zhâhir), 
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ahli fiqh, ahli kalâm, bahkan semua orang ‘âlim kecuali mereka yang 
dinyatakan al-Ghazâlî sebagai berikut: 
“Mereka yang mengkhususkan diri dalam mengarungi samudera ma’rifah 
dan menghabiskan usia mereka hanya untuk itu. Mereka memalingkan 
wajahnya dari dunia dan kemauan syahwat; berpaling dari harta, pangkat, 
bahkan dari semua makhluk dan segala bentuk kelezatan. Mereka ikhlas – 
karena Allah semata – dalam ilmu dan beramal dengan menunaikan segala 
ketentuan syari’at dan adab-adabnya, melaksanakan segala rupa ketaatan 
dan meninggalkan segala macam kemaksiatan. Mereka benar-benar 
mengkosongkan kalbunya dari selain Allah. Mereka memandang hina 
terhadap dunia, bahkan akhirat dan sorga firdaus, karena amat sangat 
cintanya kepada Allah. Maka, mereka itulah para ahli yang mampu 
menyelam ke dalam samudera ma’rifah…”93 
 
Dengan karakteristik yang diungkapkan al-Ghazâlî tersebut, jelaslah 
bahwa yang dimaksudkannya dengan orang ‘ârif (yang bukan awam) itu 
ialah orang-orang sufi, karena dengan sifat-sifat itulah para sufi bisa 
memperoleh pengetahuan langsung dari Tuhan. Pada bagian lain dalam 
kitabnya, al-Ghazâlî memasukkan dalam kategori ini mereka yang 
disebutnya sebagai para auliyâ` al-‘ârifîn (para wali yang mencapai 
ma’rifah)dan para ulama yang mendalam ilmunya, selain juga Nabi 
Muhammad saw. dan para sahabatnya yang terkenal ketaqwaannya.
94
 
Perubahan kategorisasi yang diajukan al-Ghazâlî di atas, – seperti 
dinyatakan Zurkani Jahja – jelas sekali dipengaruhi oleh perkembangan 
intelektual dan spiritual dalam diri al-Ghazâlî. Kitabnya yang pertama, Al-
Iqtshâd fî al-‘I’tiqâd disusun sebagai seorang intelektual-teolog; sedangkan 
yang kedua, Iljâm al-‘Awwâm, disusun sebagai seorang sufi. Sekalipun 
begitu, konsepsi al-Ghazâlî dalam kedua karya tersebut tidak berbeda 
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secara mendasar, terutama mengenai orang-orang awam, malah dalam 
Iljâm al-‘Awwâm lebih terperinci daripada dalam al-Iqtishâd.95 
a. Kewajiban Orang Awam 
Menurut al-Ghazâlî, ada tujuh macam kewajiban orang awam 
dalam Menghadapi ayat-ayat dan hadist-hadist yang dinilai 
mutasyâbihât, yaitu: 
Pertama, al-taqdîs (memahasucikan). Maksudnya menyucikan 
Allah swt. dari penjisiman dan akibat-akibatnya. Jika pada suatu ayat 
disebutkan bahwa Allah swt. “bertangan”, maka seperti dalam al-
Iqtshâd, al-Ghazâlî menjelaskan dua pengertian yang terbayang: 
harfiyah dan metaforis. Dalam hal ini, orang awam harus 
memahasucikan Allah swt. dari bersifat dengan pengertian harfiyah, 
karena berakibat terserupanya Allah swt. dengan makhluk-Nya 
(antropomorfisme). Setelah meyakini kemahasucian Allah swt. dari 
bertubuh seperti pengertian harfiyah kata tersebut, maka si awam harus 
meyakini bahwa pengertiannya pasti suatu yang layak bagi kebesaran 
Allah swt., meskipun dia tidak tahu, malah tidak dibenarkan 
memperdalami pengertian itu.
96
 
Kedua, al-tashdîq (membenarkan dan mengimani). Maksudnya, 
orang awam harus mempercayai adanya sifat yang ditunjuk oleh kata-
kata yang mutasyâbihât itu, karena diberitakan oleh Allah swt. atau 
utusan-Nya. Dia harus meyakini bahwa pengertiannya pasti sesuai 
dengan kebesaran Allah swt., meskipun tidak diketahuinya.
97
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Ketiga, al-i’tirâf bi al-‘ajz (mengakui kelemahan dirinya). 
Maksudnya, orang awam yang tidak mengetahui hakekat pengertian 
kata-kata mutasyâbihât, harus mengakui bahwa mengetahui hal-hal 
tersebut, di luar kemampuan mereka dan bahwa hal itu, bukan urusan 
mereka.
98
 
Keempat, al-sukût ‘an al-su`âl (tidak mempertanyakannya). 
Karena mempertanyakan hal itu berarti dia memasuki bidang yang tak 
terjangkau oleh kapasitasnya. Atau, karena yang memberi jawaban bisa 
saja akan menjawab dengan kejahilannya, dan berakibat membawa 
kesesatan bagi dirinya. Begitu pula, jika yang menjawab itu seorang 
yang ‘ârif, kemungkinan besar si ‘ârif itu tidak bisa menjelaskan 
pengetahuannya tentang itu yang diperolehnya melalui ma’rifahnya, 
sehingga bisa pula membawa mudarat bagi orang awam.
99
 
Kelima, al-imsâk (menahan diri). Maksudnya, orang awam harus 
tetap membakukan kata-kata yang menunjukkan sifat-sifat tersebut 
dalam bahasa aslinya. Dia harus menahan diri dari usaha-usaha untuk 
melakukan: penafsiran, pen-ta`wîl-an, perubahan (tashrîf), pencabangan 
(tafrî’), penggabungan (al-jam’), dan pemisahan (tafrîq). Semua ini 
harus dihindari karena bisa membawa pengertian yang berbeda sama 
sekali dari pengertian semula yang sesuai dengan bentuk kata dan 
konteksnya.
100
 
Keenam, al-kaff (menahan jiwa). Maksudnya, orang awam harus 
menahan keinginannya untuk memikirkan secara mendalam masalah 
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tersebut. Tugas ini memang berat, karena adanya kecenderungan jiwa 
orang untuk menambah wawasan. Tetapi, karena ketidakmampuannya, 
dia harus menahan diri dari menuruti kemauan itu. Jika kemauan itu 
bermaksud untuk meningkatkan kualitas imannya, maka harus 
disalurkan dengan mempelajari argumen-argumen tekstual al-Qur`ân, 
karena dengan itu imannya dapat bertambah mantap.
101
 
Bagi orang awam, menurut al-Ghazâlî, lebih baik menyibukkan 
diri dalam ibadah, shalat, membaca al-Qur`ân dan berzikir. Atau jika 
tidak mampu, maka menyibukkan diri dengan ilmu lainnya yang tidak 
berhubungan dengan jenis ilmu ma’rifah; seperti bahasa, nahwu, khat, 
kedokteran, fiqh dan sebagainya. Jika masih tidak mampu, maka 
menyibukkan diri dengan keterampilan atau kerajinan, meskipun 
misalnya hanya terbatas pada pertanian dan pertenunan. Tegasnya, 
dengan kegiatan lain yang tidak berhubungan dengan ilmu ma’rifah 
yang merupakan samudera yang rentan dengan bahaya-bahaya yang 
mematikan.
102
 
Ketujuh, al-taslîm li ahlih (menyerahkan kepada ahlinya). 
Maksudnya, seorang awam harus menyadari bahwa kalau dia tidak 
mampu mengetahui pengertian kata-kata tersebut, tidak berarti bahwa 
semua orang juga tidak bisa mengetahuinya. Dia harus sadar bahwa 
orang-orang seperti Nabi Muhammad saw. para sahabat beliau yang 
utama, para wali dan ulama yang mendalam ilmunya bisa saja 
mengetahuinya. Kepada mereka itulah diserahkan semua masalah 
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pengertian kata-kata tersebut, yaitu pengertian yang tepat dan layak bagi 
Allah swt.
103
 
b. Ta`wîl Dilihat dari sisi Subjek dan Audiensnya 
Berdasarkan kategori manusia menjadi kelompok awam dan 
orang ‘ârif, maka bentuk-bentuk ta`wîl menurut al-Ghazâlî, jika dilihat 
dari subjek (mu`awwil) dan audiensnya  ada tiga bentuk. Dua bentuk 
yang pertama hukumnya terlarang, bahkan haram. Bentuk-bentuk 
tersebut adalah: 
Pertama, ta`wîl orang awam berdasarkan pendapatnya sendiri. 
ta`wîl jenis ini adalah haram. Sebab hal ini, menurut al-Ghazâlî, ibarat 
orang yang tidak bisa menyelam, tetapi memaksakan diri menyelam ke 
dalam lautan yang ganas. Tidak ada keraguan bagi pengharamannya, 
karena samudera ma’rifatullah jauh lebih berbahaya dan mematikan 
daripada samudera air laut biasa. Karena kebinasaan pada samudera air 
hanya menghilangkan kehidupan fana (kematian di dunia), sedangkan 
kebinasaan pada samudera ma’rifatullah akan melenyapkan kehidupan 
yang abadi.
104
 
Kedua, ta`wîl yang dilakukan orang ‘âlim bersama orang awam, 
dan hal ini juga dilarang. Ilustrasinya seperti seorang perenang 
professional yang menarik bersamanya seorang yang tidak mampu 
berenang ke dalam lautan, sehingga menjadikannya ketakutan. Hal ini 
haram karena rentan terhadap resiko kebinasaan. Sebab dia tidak akan 
kuat menjaganya dari keganasan samudera. Hal ini merupakan ilustrasi 
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yang tepat bagi orang ‘âlim, jika dia membuka pintu ta`wîl; pemalingan 
makna lahir lafaz-lafaz bagi oang awam.
105
 
Ketiga, ta`wîl orang ‘ârif dalam keyakinan dirinya dan hanya 
berlangsung antara dirinya dan Tuhannya. Dalam bentuk ini, tambah al-
Ghazâlî, terdapat tiga kemungkinan. Yaitu: Pertama, dia dapat 
memastikan maknanya, maka hendaknya dia meyakininya. Kedua, dia 
ragu akan maknanya, maka hendaknya (tawaqquf) yaitu dia 
menghindarinya, dan jangan sekali-kali menetapkan makna firman 
Allah swt. dan sabda Rasul-Nya berdasarkan sesuatu yang mengandung 
kemungkinan lain. Ketiga, dia hanya dapat menduga dengan dugaan 
yang kuat, maka hendaknya dia memperhatikan kembali makna yang 
tengah dia renungkan tersebut apakah boleh dalam hubungannya dengan 
Allah swt. Jika dia meyakini kebolehannya, tetapi merasa ragu apakah 
makna tersebut yang dimaksudkan atau bukan, maka hendaknya dia 
tidak semata-mata mendasarkan kepada asumsinya untuk menetapkan 
suatu ketetapan dan ketika mengungkapkannya, maka dia tidak boleh 
mengatakan dengan cara-cara yang seakan-akan memastikan kebenaran 
pendapatnya.
106
 
Ringkasnya, dalam menghadapi ayat-ayat atau pun hadist-hadist 
mutasyâbihât, maka bagi orang awam, – berdasarkan kedua kategori al-
Ghazâlî di atas – yang merupakan mayoritas umat, tidak dibenarkan 
sama sekali melakukan pen-ta`wîl-an. Al-Ghazâlî merekomendasikan 
agar mereka menerima saja informasi mengenai Allah swt. yang 
diberikan ayat-ayat dan hadist-hadist tersebut, dengan memahasucikan-
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Nya dari pengertian harfiyah, dan meyakini hanya Allah swt. yang 
mengetahui hakikat informasi (mutasyâbihât) tersebut sesuai dengan 
kebesaran-Nya. Adapun bagi orang ‘âlim, makna ayat-ayat dan hadist-
hadist itu sudah tentu tidak dipahami secara harfiyah, tetapi di-ta`wîl-
kan dengan arti metaforis yang dimungkinkan sesuai dengan ketentuan 
dan tradisi bahasa Arab; sedangkan bagi orang ‘ârif, dengan ma’rifah 
yang diperolehnya langsung dari Tuhan, dia bisa menghayati hakikat 
informasi ayat-ayat dan hadist-hadist tersebut. Tetapi, baik pengertian 
yang dipahami oleh seorang ‘âlim maupun hakikat makna yang 
diperoleh melalui ma’rifah seorang ‘ârif, kedua-duanya tidak 
dibenarkan memberitahukannya kepada orang-orang awam, karena 
banyak mudaratnya. 
c. Kritik atas Klasifikasi Al-Ghazâlî: Awam dan ‘Ârif 
Pandangan al-Ghazâlî yang mengklasifikasikan manusia menjadi 
dua golongan, yaitu golongan awam dan golongan ‘ârif, belakangan 
mendapat kritikan. Karena dipandang akan melahirkan semacam 
elitisme dalam kehidupan beragama.107 Nasr Hâmid Abû Zaid 
misalnya, menyatakan bahwa mengklasifikasikan manusia menjadi 
orang kebanyakan dan elit, selain berkonotasi kelas sosial, juga 
memiliki konotasi keagamaan dengan segala konsekuensi yang 
membahayakan. Menurutnya, andaikata al-Ghazâlî mau merenungkan 
sedikit saja signifikansi dari klasifikasi ini, niscaya ia mendapatkan 
dirinya berada dalam kerangka konsep-konsep filsafat, konsep-konsep 
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yang ia cap sebagai rancu, sesat, dan kafir.108 Penilaian serupa juga 
dikemukakan oleh Ibnu Taimiyah jauh sebelumnya. Menurutnya, al-
Ghazâlî telah banyak membahas kitab-kitab filsafat, sehingga tercampur 
antara pendapatpendapatnya dengan pandangan-pandangan para filosof, 
sekalipun dia mengkafirkan mereka dalam beberapa bagian kitabnya.
109
 
Klasifikasi manusia menjadi kalangan awam dan kalangan 
khawwâsh (elit), dalam kaitannya dengan kemampuan interaksi mereka 
terhadap ayat-ayat al-Qur`ân dan hadist-hadist Nabi saw., sebenarnya 
tidak dikemukakan oleh al-Ghazâlî saja. Ibn Rusyd (1126 – 1198 M.), 
seorang filosof sekaligus fâqih, yang dalam beberapa hal mengkritik 
pandangan al-Ghazâlî, juga mengemukakan hal yang sama. Menurut Ibn 
Rusyd, -- menghadapi ayat-ayat atau hadist-hadist mutasyâbihât – 
orang-orang awam yang bukan ahli ilmu, maka wajib bagi mereka 
mengambil makna lahiriah saja, sedangkan men-ta`wîl-kannya bagi 
orang-orang itu akan berarti suatu bentuk kekafiran. Sebab, pen-ta`wîl-
an itu bisa menjuruskannya kepada kekafiran yang sesungguhnya. Dan 
barangsiapa dari kalangan ahli ta`wîl (khawwâsh) membeberkan ta`wîl-
nya kepada (orang yang bukan ahli ta`wîl), maka berarti ia telah 
mendorong kepada kekafiran, dan orang yang mendorong kepada 
kekafiran itu adalah kafir.
110
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Bagaimanapun juga, mengingat daya tangkap dan ilmu yang 
dimiliki seseorang tidaklah sama, maka klasifikasi tersebut, bahkan jika 
dikaitkan pen-ta`wîlan dalam konteks istimbâth ketentuan-ketentuan 
hukum secara langsung dari sumbernya adalah sebuah pendapat yang 
logis dan realistis. Karena, jelas tidak mungkin mewajibkan seluruh 
umat manusia untuk mendalami syarat-syarat yang diperlukan untuk 
menjadi seorang mu`awwil, baik dalam kategori ‘âlim lebih-lebih lagi 
‘ârif. Kalaupun dipaksakan, maka akan berakibat pada terbengkalainya 
urusanurusan kehidupan lainnya. 
E. Metode Ta`wîl Al-Qur`ân Menurut Al-Ghazâlî  
Dalam kitabnya Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm wa al-Zandaqah, 
alGhazâlî menunjukkan pentingnya memahami masalah ta`wîl, karena telah 
menjadi pangkal saling mengkafirkan di antara masing-masing pengikut 
mazhab,
111 
sehingga perlu dijelaskan bagaimana metode pen-ta`wîl-an yang 
benar dalam Islam. 
1. Ta`wîl Ayat Mutasyâbihât dalam Kerangka Hierarki Wujud 
Sebelum menguraikan bagaimana metode pen-ta`wîl-an ayat-ayat 
mutasyâbihât, al-Ghazâlî berbicara tentang lima stratifikasi wujud, yaitu 
wujud dzâtî (esensial), wujud hissî (sensual/indrawi), wujud khayâlî 
(khayal/imajinasi), wujud ‘aqlî (rasional), dan wujud syabahî (metaforis). 
Menurut al-Ghazâlî, barangsiapa mengakui eksistensi apa yang diberitakan 
al-Qur`ân atau disampaikan oleh Rasulullah saw., dengan salah-satu segi 
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wujud yang lima tersebut, maka bukanlah ia termasuk seorang yang 
mendustakan wahyu atau apa yang disampaikan Rasul sama sekali.
112
 
Al-Ghazâlî, kemudian memaparkan makna kelima wujud tersebut 
dengan contoh-contohnya masing-masing. Menurutnya, yang dimaksud 
dengan wujud dzâtî (esensial) ialah wujud yang sebenarnya (hakiki) dari 
sesuatu yang berada di luar perasaan (indera) dan akal, tatapi perasaan dan 
akal masih dapat menangkap suatu gambaran daripadanya, yang dinamakan 
sebagai persepsi (al-idrâk). Misalnya, wujud langit, bumi, binatang, 
tumbuh-tumbuhan, dan sebagainya. Wujud ini adalah wujud lahir. Bahkan 
inilah wujud yang diketahui, yang kebanyakan orang tidak mengetahui 
wujud selain dalam pengertian ini.
113
 
Adapun wujud hissî (sensual/indrawi), ialah wujud yang tergambar 
dalam daya penglihatan mata terhadap sesuatu yang berada di luar mata, 
yang sebenarnya tidak berwujud. Misalnya, wujud suatu yang terlihat oleh 
orang yang sedang tidur (mimpi), atau seperti apa yang disaksikan oleh 
seorang yang sakit, yang sadar. Sebab kadang-kadang bagi orang yang sakit 
itu tergambar suatu bentuk, tetapi bentuk itu tidak ada wujudnya di luar 
perasaannya, sehingga ia bisa menyaksikan wujud-wujud lain di luar 
perasaannya. Dan juga termasuk wujud penglihatan para nabi terhadap 
malaikat yang menyampaikan wahyu kepada mereka.
114
 
Adapun wujud khayâlî (khayal/imajinasi), ialah wujud yang 
tergambar dalam benak terhadap segala objek indera setelah objek tersebut 
berlalu dari indera. Misalnya, gambaran wujud komplit seekor gajah di 
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dalam benak setelah indera tidak lagi menyaksikan wujud hakiki gajah 
tersebut.
115
 Sedangkan wujud ‘aqlî (rasional), adalah wujud yang diangkat 
oleh akal dari pengertian hakiki atau spirit dari wujud suatu objek tanpa 
membayangkan wujudnya yang hakiki. Misalnya, “tangan”, ia mempunyai 
wujud hakiki, baik berupa wujud esensial, sensual atau khayal. Tetapi, 
karena tangan juga mempunyai makna dalam spiritnya, yaitu kemampuan 
memukul, maka “kemampuan memukul” itulah yang menjadi wujud 
rasional dari “tangan”. Contoh lainnya adalah “pena” (qalam), ia 
mempunyai bentuk, tetapi hakikat pena adalah sesuatu yang menggoreskan 
ilmu pengetahuan. Inilah yang ditangkap oleh akal tanpa dibarengi dengan 
gambaran tentang bambu, kayu, dan lain-lain gambaran khayâlî dan 
inderawi.
116
 
Adapun wujud syabahî (metaforis), adalah sesuatu yang tidak 
mempunyai wujud berupa wujud esensial, wujud sensual, wujud khayal dan 
wujud rasional, tetapi wujudnya ada pada sesuatu yang lain yang memiliki 
persamaan dengan salah satu karakteristik yang dimilikinya. Misalnya, sifat 
“marah” yang dinisbahkan kepada Tuhan. Sifat ini tidak mungkin berupa 
wujud esensialnya ada pada Tuhan, begitu pula wujudnya yang sensual, 
khayal dan rasional; tetapi hanya ada suatu ciri dari karakteristik marah itu, 
yaitu “ingin menghukum”. Maka, “ingin menghukum” inilah wujud 
metaforis dari wujud “marah” ada pada Tuhan.117 
Berdasarkan stratifikasi wujud tersebut, maka pen-ta`wîl-an, 
menurut alGhazâlî, dapat dilakukan secara berjenjang. Maksudnya, pada 
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tahap pertama, makna sebuah kata (ungkapan) harus dipahami dalam 
wujudnya yang esensial (dzâtî). Hal ini sesuai dengan kaidah umum yang 
disepakati para ulama, yaitu bahwa teks wahyu, baik al-Qur`ân maupun 
hadist Nabi saw. pada prinsipnya mesti dipahami atau diamalkan sesuai 
makna lahiriyahnya, kecuali jika terdapat petunjuk lain yang mengharuskan 
pengalihan kepada makna lainnya. Dengan kata lain, diperbolehkannya 
mengadakan ta`wîl, tergantung kepada adanya (dalil) burhân atas 
kemustahilan pengertian lahiriyah.
118
 Sebagai contoh, pemberitaan 
Rasulullah saw. tentang adanya ‘arsy (singgasana), tujuh lapis langit, kursî, 
dan sebagainya, semuanya itu dipahami menurut makna lahirnya dan tidak 
di-ta`wîl-kan, sebab semuanya itu adalah substansi-substansi dengan 
sendirinya bersifat wujud, baik dapat ditangkap oleh indera dan khayal atau 
pun tidak.
119
 
Kemudian, bila ada dalil (burhân) yang mencegah pengertian itu 
menurut wujud esensialnya, maka bisa di-ta`wîl-kan dengan wujud di 
atasnya, yakni wujud sensual. Untuk hal ini, al-Ghazâlî mencontohkan 
dengan sabda Nabi Muhammad saw, yang artinya, “Diperlihatkan 
kepadaku sorga seluas dinding ini.” Bagi orang yang mempunyai dasar 
pengetahuan bahwa substansi-substansi tidak saling memasuki (dalam hal 
ini, sorga tidak masuk ke dinding dan juga sebaliknya), dan yang kecil 
tidak bisa memuat yang besar (di sini, dinding tidak bisa memuat sorga), 
maka dia akan menganggap hadist ini bertentangan dengan akal, oleh 
karenanya dia boleh men-ta`wîl-kannya dengan wujud sensual, yaitu 
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tergambar oleh indera bentuk sorga di dinding, sehingga seakan-akan sorga 
itu disaksikan oleh beliau.
120
 
Selanjutnya, jika terdapat dalil yang mencegah pen-ta`wîl-an 
dengan mempergunakan wujud esensial dan wujud sensual, maka boleh di-
ta`wîl-kan dengan wujud khayal. Misalnya, situasi yang diberitakan Nabi 
saw. dalam sabdanya, 
“Seakan-akan aku memandang kepada Yûnus ibn Matius tengah memakai 
jubah yang bagaikan sayap sambil memanggil-manggil, dan gunung-
gunung pun menyahut. Kemudian Allah Ta’âlâ berfirman: “Aku di sini, 
wahai Yûnus!”  
 
Karena tidak mungkin dipergunakan wujud esensial dan sensual, 
sebab Nabi Muhammad saw. dan Nabi Yûnus as. hidup tidak sezaman, 
maka hadist tersebut boleh di-ta`wîl-kan ke wujudnya yang khâyalî. Jadi, 
maksudnya seperti memandang dalam imajinasi.
121
 
Berikutnya, jika masih terdapat dalil yang mencegah pen-ta`wîl-an 
dengan wujud khayal, maka dibolehkan bergeser ke jenjang berikutnya, 
yaitu wujud rasional. Misalnya, dicontohkan al-Ghazâlî dengan sebuah 
hadist  
yang artinya, “Allah Ta`âlâ telah mengolah tanah liat Adam dengan 
tangan-Nya selama empat puluh hari.”  
 
Makna “tangan” Tuhan di sini, tidak dapat diartikan dengan wujud 
esensial, dan tidak bisa pula dengan wujud sensual dan khayal, karena 
dimustahilkan oleh akal. Oleh karena itu, dipergunakan ta`wîl dengan 
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wujud rasional, yaitu dengan spirit yang terdapat dalam “tangan”, yaitu 
kekuasaan berbuat, memukul, memberi atau menghalangi, dan 
sebagainya.
122
 
Terakhir, jika masih terdapat dalil yang memustahilkan 
pengertiannya dalam wujud esensial, sensual, khayal, dan sensual, maka 
dibolehkan beralih ke wujud metaforis. Cotohnya, seperti yang telah 
diungkapkan, yaitu sifat “marah”, “rindu”, “senang”, “sabar”, dan sifat-sifat 
lain yang dihubungkan dengan Tuhan. Karena hakikat “marah” (al-
ghadlab) misalnya, ialah mendidihnya darah dalam hati, karena keinginan 
hendak memuaskan dendam. Sifat ini pasti tidak terlepas dari kekurangan 
dan penderitaan. Bagi siapa yang memiliki burhân tentang mustahilnya 
adanya nafsu marah pada Allah Ta`âlâ, baik secara esensial, sensual, 
khayal, maupun rasional, maka dia boleh men-ta`wîl-kan ke wujud 
metaforisnya, dalam hal ini kepada salah satu karakteristik yang 
berhubungan dengan sifat marah, yaitu keinginan untuk menghukum.
123
 
Dengan tata-cara pen-ta`wîl-an seperti itu, menurut al-Ghazâlî, 
faktor yang menyebabkan timbulnya perbedaan pendapat di antara para 
pemikir, hanyalah perbedaan dalam memantau ada atau tidaknya suatu dalil 
demonstratif (burhân) yang mencegah penggunaan ta`wîl pada strata wujud 
tertentu. Umpamanya, sebagian pemikir menganggap belum ada dalil yang 
mencegah pen-ta`wîl-an kata tertentu dengan wujud rasional, karena itu dia 
mengartikannya dengan wujud rasional; tetapi pemikir lain sudah melihat 
adanya dalil yang mencegahnya, maka dia men-ta`wîlkannya dengan wujud 
metaforis. Namun, tegas al-Ghazâlî, seorang (mu`awwil) penta`wîl tidak 
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dapat divonis sebagai kafir, selama ta`wîl yang ia berikan tidak ke luar dari 
lima stratifikasi wujud tersebut dan mempunyai dalil yang mencegahnya 
untuk pen-ta`wîl-an dengan wujud sebelumnya.
124
 Dengan demikian, al-
Ghazâlî telah menanamkan bibit toleransi yang besar di kalangan umat 
Islam, terutama kalangan teolog dalam melihat adanya perbedaan pendapat 
menyangkut masalah akidah. 
Meskipun memberikan solusi untuk memahami teks-teks 
mutasyâbihât dengan model pen-ta`wîl-an secara terstruktur, al-Ghazâlî 
tetap konsisten dengan pandangannya, bahwa ta`wîl merupakan wilayah 
kerja para intelektual, bukan kerja dan konsumsi orang awam.
125
 
Rekomendasi al-Ghazâlî bagi orang awam ketika berhadapan dengan teks-
teks mutasyâbihât, sejalan dengan pendapat imâm alAsy’ari, yaitu 
memahami sebagaimana yang diberitakan dalam teks wahyu, dengan tetap 
mengedepankan sikap tanzîh (memahasucikan Tuhan dari terserupa dengan 
makhluk-Nya).
126
 
2. Ta`wîl Pemaknaan Esoteris   
Adapun mengenai makna esoteris al-Qur`ân dan hadist-hadist Nabi 
saw., maka menurut al-Ghazâlî, hal tersebut tidaklah dicapai melalui nalar. 
Satu-satunya sumber penafsirannya adalah apa yang disebut al-Ghazâlî 
dengan ‘ilm al-mukâsyafah (ilmu penyingkapan).127 Sejenis pengetahuan 
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yang diperoleh melalui pewahyuan (wahy) dan iluminasi atau pengilhaman 
(ilhâm) langsung ke dalam hati.
128
 Ilmu ini berbeda dengan pengetahuan 
yang diperoleh melalui indera dan nalar.  
Al-Ghazâlî membagi pengetahuan berdasarkan sumbernya menjadi 
dua jenis. Pertama, pengetahuan yang bersumber dari pengamatan indera, 
yang biasa disebut dengan ilmu i’tibar dan istibshâr.Kedua, pengetahuan 
yang bersumber dari dalam hati, yang biasa disebut ilmu dzauq dan kasyf. 
Untuk menggambarkan teori ini, alGhazâlî mencontohkan, “Jika kita ingin 
mempunyai sebuah telaga di bumi, kita bisa membuatnya dengan 
mengisinya air melalui anak-anak sungai. Selain cara ini, kita juga bisa 
menggali sampai dalam bagian bawah telaga hingga kita menemukan 
sumber air yang bersih. Setelah galian sampai pada sumber air bersih itu, 
maka dengan sendirinya air itu akan menyembur ke luar dari dasar telaga. 
Dengan cara ini, air yang didapatkan akan tampak lebih bersih, lebih jernih, 
serta bisa mengalir lebih lama. Airnya juga mengalir lebih deras. 
Demikianlah, hati itu ibarat telaga, ilmu ibarat airnya, panca indera ibarat 
anak-anak sungai. Ilmu bisa ditanamkan di dalam hati melalui anak-anak 
sungai (berupa indera) yang senantiasa melakukan pengamatan hingga hati 
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penuh dengan ilmu. Menanamkan ilmu di dalam hati bisa juga dilakukan 
dengan mengistirahatkan panca indera. Sebagai ganti indera, hati 
digunakan sebagai alat untuk mendapatkan ilmu dengan terlebih dahulu 
membersihkannya dan membuang penghalang darinya agar sumber-sumber 
ilmu bermunculan di dalamnya.
129
 
Lebih lanjut, al-Ghazâlî menjelaskan bagaimana ilmu bisa keluar 
secara otomatis dari dalam hati yang sebelumnya kosong sama sekali.
130
 
Menurutnya, “Inilah salah satu rahasia hati yang tidak dapat diungkap 
dalam ilmu mu’âmalat. Yang paling mungkin disebutkan di sini adalah 
kenyataan bahwa hakikat segala sesuatu itu telah tercatat di Lauh al-
Mahfûzh, bahkan tercatat di dalam qulûb para malaikat yang dekat dengan 
Allah.”131 Agar dapat dipahami dengan baik, al-Ghazâlî memperjelas 
keterangannya dengan mengajak orang melihat kenyataan hidup seharihari. 
Ia mengatakan: 
“Seorang insinyur (muhandis) membuat maket gedung yang akan 
dibangunnya, lalu ia membangun gedung itu persis sama dengan maket 
yang dibuatnya itu. Demikian juga Allah, pada awal mulanya, Dia 
membuat maket alam semesta. Maket ini disimpan-Nya dalam Lauh al-
Mahfûzh. Kemudian Dia menciptakan alam semesta ini sesuai dengan 
maket tersebut. Alam semesta ini melahirkan gambaran baru yang 
ditangkap oleh indera dan imajinasi manusia. Seseorang pernah melihat 
langit dan bumi, kemudian ia pejamkan mata. Di saat ia sedang 
memejamkan mata, dalam imajinasinya ia masih bisa membayangkan 
gambar langit dan bumi. Seakan-akan ia masih menyaksikan dengan 
matanya. Di saat orang ini masih hidup, sementara langit dan bumi sendiri 
sudah sirna, ia tetap masih bisa membayangkan bagaimana sesungguhnya 
gambaran langit dan bumi itu, seakan-akan ia masih sedang melihatnya. 
Imajinasinya akan gambar langit dan bumi ini menimbulkan bekas dalam 
hatinya. Dalam hatinya tertanam pengetahuan tentang hakikat sesuatu 
yang pernah dirasakan oleh indera dan imajinasinya.”132 
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Hati, kata al-Ghazâlî, menemukan hakikat alam semesta, terkadang 
melalui inderanya dan terkadang melalui Lauh al-Mahfûzh. Jika hijab yang 
memisahkan dirinya dengan Lauh al-Mahfûzh telah terbuka, ia akan 
melihat segala sesuatu yang dikandung Lauh al-Mahfûzh itu. Dengan 
demikian, hati itu mempunyai dua pintu: 1) pintu yang senantiasa 
memahami alam malakût, yaitu Lauh al-Mahfûzh dan alam malaikat; 2) 
pintu yang terbuka untuk memahami apa yang dirasakan panca indera yang 
berpedoman pada alam yang kasat mata. Alam kasat mata ini sendiri, kata 
al-Ghazâlî, sebenarnya memiliki beberapa kesamaan dengan alam 
malakût.
133
 
Al-Ghazâlî menjelaskan bagaimana usaha untuk membersihkan hati 
agar dapat menangkap hakikat segala sesuatu yang terlukis di Lauh al-
Mahfûzh. Kata alGhazâlî, “Hati itu ibarat cermin. Sementara ilmu adalah 
refleksi gambar yang ada di dalam cermin tadi. Agar hakikat ilmu dapat 
terlihat jelas, maka cermin haruslah bersih dan mengkilap. Cermin (hati) 
bisa dibuat bersih dan mengkilap dengan senantiasa mengingat Allah dan 
mentaati segala perintah-Nya serta menjauhi belenggu syahwat.”134 
Pada kitabnya yang lain, al-Ghazâlî menyatakan sebagai berikut:  
“Rahasia tentang kebenaran dan kesesatan, tidak akan tersingkap bagi hati 
yang kotor oleh nafsu untuk memperoleh dan mencintai pangkat (prestise) 
dan harta benda. Melainkan hanya terbuka bagi hati yang: Pertama-tama, 
bebas dari kotoran debu duniawi; kemudian kedua, hati itu dipoles dengan 
latihan ruhani (riyâdlah) yang sempurna; ketiga, hati itu diterangi oleh 
ingat kepada Allah (dzikir) yang tulus; keempat, ia terlatih dengan cara 
berpikir yang tepat; dan kelima, ia berhiaskan keteguhan menetapi 
ketentuan-ketentuan Syara’. Dengan demikian, maka akan melimpah ke 
dalam hati tersebut cahaya dari relung nubuwwat, dan menjadilah ia 
seolah-olah sebuah cermin yang mengkilat serta berfungsi sebagai 
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penerang iman dalam kaca hati orang yang bersangkutan dengan 
pancaran berbagai cahaya.”135 
 
Ringkasnya, hati yang suci dan bersih yang mampu menerima ‘ilm 
almukâsyafah tersebut, dalam pandangan al-Ghazâlî, hanyalah dicapai oleh 
orangorang yang menempuh jalan tasawuf; jalannya para sufi yang ‘ârif 
billah. Dengan  ‘ilm al-mukâsyafah inilah, makna-makna tersembunyi 
(esoteris) al-Qur`ân menjadi terbuka.
136
 
Apa yang diungkapkan oleh al-Ghazâlî tentang ‘ilm al-mukâsyafah, 
tampaknya tidak jauh berbeda dengan apa yang diungkapkan para ulama 
‘ulum alQur`ân yang datang kemudian. Dengan istilah yang berbeda, Jalâl 
al-Dîn al-Suyûthî (w. 911 H.), dalam kitabnya, al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur`ân, 
menyebutkan salah satu syarat bagi seorang mufasir adalah hendaknya dia 
memiliki ‘ilm al-mauhibah, yaitu ilmu yang Allah swt. wariskan kepada 
orang-orang yang mengamalkan apa yang dia ketahui. Inilah, kata al-
Suyûthî, yang diisyaratkan oleh sabda Nabi saw. yang artinya, 
“Barangsiapa mengamalkan apa yang telah diketahuinya, maka Allah akan 
memberi kepadanya ilmu tentang sesuatu yang tidak diketahuinya.”137 
 
Lebih lanjut al-Suyûthî menyatakan, “Mungkin anda menganggap 
sulit untuk memperoleh ilmu al-mauhibah dan anda mengatakan, bahwa 
ilmu itu tidak mungkin diperoleh oleh manusia. Sebenarnya, kata al-
Suyûthî, tidaklah seperti yang anda duga. Jalan untuk memperoleh ilmu itu 
adalah dengan melakukan hal-hal yang menyebabkan dapat diperolehnya 
ilmu itu, yaitu dengan terus-menerus beramal shaleh, menjauhi hal-hal yang 
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syubhat dan zuhud dalam kehidupan dunia”.138Selain al-Suyûthî, 
sebelumnya al-Zarkasyî (w. 794 H.) juga pernah menyatakan, sebagai 
berikut: 
“Dasar memahami makna-makna al-Qur`ân adalah dengan tadabbur dan 
tafakkur. Dan, ketahuilah bahwa seseorang tidak akan dapat memahami 
makna-makna wahyu dengan sebenarnya. Ia tidak akan melihat rahasia-
rahasia ilmu tentang pengetahuan “gaib” sementara dalam hatinya 
terdapat bid’ah atau bergelut dengan dosa, atau dalam hatinya ada 
kesombongan, nafsu, cinta dunia, atau imannya sebatas kata-kata, atau 
kurang kuat daya nalarnya, atau taqlid pada pendapat mufasir yang hanya 
memiliki ilmu zahir, atau ia hanya mendasarkan pada nalarnya; semua ini 
merupakan hijab dan penghalang yang sebagiannya ada yang lebih kuat 
dari yang lainnya.”139 
 
Seperti yang telah diungkapkan, bahwa makna esoteris (bâthin) al-
Qur`ân dalam pandangan al-Ghazâlî merupakan kesempurnaan dari makna 
eksoterisnya (zhâhir). Oleh karenanya, tafsir eksoteris (zhâhir) menurut al-
Ghazâlî, harus terlebih dahulu dikuasai sebelum seseorang menggali makna 
esoteris. Dia menandaskan: 
“Orang hendaknya tidak abai untuk mempelajari tafsir lahiriah terlebih 
dahulu, karena tidak ada harapan untuk mencapai aspek batin (al-Qur`ân) 
sebelum menguasai aspek lahirnya. Orang yang mengklaim telah 
memahami rahasiarahasia al-Qur`ân (asrâr al-Qur`ân) tanpa pernah 
menguasai tafsir lahiriah, adalah seperti orang yang mengklaim telah 
mencapai ruang inti sebuah rumah (shadr al-bait) tanpa pernah melewati 
pintunya, atau yang mengklaim telah memahami maksud orang-orang 
Turki dari perkataan mereka tanpa memahami bahasa Turki. Tafsir 
lahiriah seperti belajar bahasa yang dibutuhkan untuk memahami (al-
Qur`ân).
140
 
 
Pada bab keempat dari Adâb Tilâwah al-Qur`ân dalam Ihyâ` ‘Ulûm 
al-Dîn, al-Ghazâlî memaparkan bahwa tafsir eksoteris (zhâhir) al-Qur`ân, 
di antaranya membutuhkan studi tentang apa yang dia sebut dengan 
“gharâ`ib al-Qur`ân” , yaitu kata-kata asing dari perkataan yang muncul di 
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seluruh bagian al-Qur`ân. Untuk hal tersebut, kata al-Ghazâlî, perlu 
pengetahuan bahasa Arab dalam bentuk aslinya yang digunakan pada masa 
Nabi saw., termasuk kekhasan dalam pemakaian lafaz-lafaz perkataan yang 
ambigu dan digantikan (al-mubhamah wa al-mubdalah), penyingkatan (al-
ikhtishâr), penghapusan (al-hadzf), pembuangan (al-idhmâr), awalan dan 
akhiran (al-taqdîm wa al-ta`khîr),penyampaian yang dibalik (al-manqûl al-
munqalib), pengulangan yang memutus kesinambungan perkataan (al-
mukarrar al-qâthi’ li washl al-kalâm), dan graduasi dalam penjelasan (al-
tadrîj fî al-bayân).
141
 
Urgensi pengetahuan tentang tafsir zhâhir (eksoteris) dapat dilihat 
pada uraian al-Ghazâlî dalam kitab Jawâhir al-Qur`ân wa Duraruh. Dalam 
karyanya yang satu ini, sesuai dengan konsepsinya tentang makna zhâhir 
(eksoteris) dan makna batin (esoteris) al-Qur`ân, ilmu-ilmu yang berkaitan 
dengan al-Qur`ân pun diklasifikasikan oleh Al-Ghazâlî menjadi dua bagian, 
yakni: Pertama, ilmu-ilmu kulit (al-shadaf), yang terdiri dari: 1) ilmu 
makhârij al-hurûf (fonologi). 2) ilmu bahasa al-Qur`ân, yaitu ilmu yang 
mengkaji kosa kata dari segala aspeknya, termasuk kata-kata asing dalam 
al-Qur`ân. 3) ilmu tentang i’râb al-Qur`ân. 4) ilmu qirâ`ah, dan5) ilmu 
tafsir zhâhir.  Kedua, ilmu-ilmu inti (al-jawâhir wa al-lubâb), yang terdiri 
dari dua tingkatan, yaitu: Tingkatan bawah; yang meliputi:  1) kisah-kisah 
al-Qur`ân. 2) ilmu kalâm, dan 3) ilmu fiqh. Kemudian tingkatan teratas, 
yang meliputi: 1) ilmu ma’rifatullah 2) ilmu tentang jalan menuju Allah 
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(shirâth al-mustaqîm), dan 3) ilmu tentang situasi ketika sampai tujuan 
(wushûl).
142
 
Masing-masing ilmu dalam klasifikasi tersebut memiliki fungsi 
yang saling berkaitan. Ilmu tafsir zhâhir merupakan tingkatan terakhir dari 
ilmu kulit atau cangkang yang hampir menyentuh mutiara. Oleh karena 
posisi inilah, kata al-Ghazâlî, ada yang menduga bahwa ilmu inilah yang 
merupakan mutiara, dibalik ini tidak ada lagi ilmu yang lebih berharga. 
Banyak orang yang merasa puas dengan ilmu ini. Betapa bodoh dan buta 
mata mereka, kata al-Ghazâlî, karena mereka menyangka tidak ada lagi 
kedudukan di belakang kedudukan mereka. Memang, jika dibandingkan 
dengan ilmu-ilmu kulit lainnya, mereka (yang ahli ilmu tafsir zhâhir) 
berada pada posisi yang tinggi dan mulia, sebab ilmu tafsir (zhâhir) tidak 
diperuntukkan bagi ilmu-ilmu tersebut, justru ilmu-ilmu itulah yang 
diperuntukkan bagi tafsir.
143
 
a. Hijab-hijab Selubung Pemaknaan Esoteris   
Al-Ghazâlî percaya bahwa umat manusia sangatlah berbeda, 
bukan saja dalam pemahaman mereka terhadap al-Qur`ân, tetapi juga 
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dalam jumlah dan keragaman pengetahuan yang mereka miliki dan 
kemampuan untuk mencapainya.
144
 Kebanyakan orang beriman tidak 
mampu memahami makna esoteris al-Qur`ân dikarenakan beberapa 
sebab dan beberapa lapisan hijab (selubung).
145
 Al-Ghazâlî, selanjutnya 
menjelaskan bahwa penyebab tersebut, di antaranya adalah karena setan 
telah menyelubungi pikiran mereka sehingga mereka tidak memiliki 
akses ke alam almalakût dan Lauh al-Mahfûzh yang padanya makna 
batin al-Qur`ân ditorehkan.
146
 Untuk mendukung pendapatnya ini, al-
Ghazâlî mengutip hadist Nabi saw, yang artinya: “Kalau saja bukan 
karena setan yang mengelilingi hati anak-anak Âdam, mereka pasti telah 
memandang alam malakût.” Al-Ghazâlî juga menyebutkan empat 
selubung (hijâb) yang menghalangi seseorang dari memahami makna 
batin al-Qur`ân. Selubung yang pertama adalah: 
“Perhatian seseorang yang dikonsentrasikan kepada cara pengucapan 
huruf yang tepat (tahqîq al-hurûf bi ikhrâjihâ min makhârijihâ). Hal ini 
dilakukan oleh setan, biasanya kepada para pembaca al-Qur`ân untuk 
memalingkan mereka dari memahami makna firman Allah swt. Dia 
secara terus menerus mendorong mereka untuk mengulangi sebuah 
huruf; mendorong mereka agar membayangkan bahwa huruf itu belum 
diucapkan dengan benar. Ketika konsentrasi seseorang pembaca al-
Qur`ân terfokus pada pengucapan huruf, maka bagaimana mungkin 
makna-maknanya dapat tersingkap baginya ?”147 
 
Selubung kedua adalah kepatuhan buta (taqlîd) kepada mazhab 
pemikiran tertentu yang mencegah seseorang dari memikirkan gagasan 
yang dengannya dia belum akrab. Berkaitan dengan hijab yang kedua 
ini, al-Ghazâlî berkata: 
“Jika seberkas cahaya bersinar dari kejauhan, dan di sana tampak bagi 
pembaca salah satu makna (al-Qur`ân) yang berbeda dari apa yang 
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telah didengarnya, maka setan ketaatan buta (syaithân al-taqlîd) 
menyerangnya dengan sengit, seraya berkata, “Bagaimana mungkin ini 
terjadi dalam pikiranmu, yang memahami bahwa ia berbeda dengan 
kepercayaan moyangmu?” Jadi dia berpikir bahwa (kilatan cahaya) itu 
adalah tipuan dari setan, dan menjauhkan dia darinya dan memandu 
dia melawan hal serupa.”148 
 
Selubung ketiga yang mencegah pemahaman makna al-Qur`ân 
adalah: 
“Kebebalan seseorang terhadap dosa, atau watak keangkuhannya, atau 
keadaannya, secara umum, dipenuhi nafsu duniawi yang dia patuhi. 
(Selubung) ini adalah penyebab kegelapan hati dan berkaratnya. Ia 
adalah (bagaikan) noda di atas cermin dan mencegah kebenaran yang 
jernih dari kemunculannya dalam hati. Ia adalah selubung hati yang 
terbesar, dan kebanyakan orang terselubung olehnya. Ketika kumpulan 
hasrat (duniawi) ini bertambah, semakin tersembunyi makna firman 
(Ilahi), tetapi ketika beban duniawi pada hati mengecil, penyingkapan 
maknanya dalam hati semakin dekat. Jadi, hati seperti sebuah cermin, 
dan hasrat seperti karat. Makna al-Qur`ân seperti bayangan yang 
terlihat dalam cermin, dan mendisiplinkan (riyâdlah) hati dengan 
membuang hasrat seperti memoles kaca cermin.”149 
 
Selubung keempat adalah kepercayaan bahwa satu-satunya 
penafsiran al-Qur`ân yang valid adalah penafsiran eksoteris. Selubung 
ini muncul ketika seseorang,  
“Telah membaca penafsiran eksoteris al-Qur`ân dan telah meyakini 
bahwa al-Qur`ân tidak memiliki makna, kecuali apa yang telah 
disampaikan dari Ibn ‘Abbâs, Mujâhid, dan yang lainnya, dan bahwa 
apapun yang muncul di luar itu adalah penafsiran al-Qur`ân dengan 
pendapat pribadi (tafsîr bi al-ra`yî), dan bahwa “siapa saja yang 
menafsirkan al-Qur`ân menurut pendapat pribadinya, maka dia telah 
menyediakan tempatnya di neraka.” Ini juga merupakan salah-satu 
selubung besar.”150 
 
Pada kitabnya yang lain, al-Ghazâlî menyebutkan lebih banyak 
lagi hijab atau selubung yang menghalangi manusia dari memperoleh 
pengetahuan sejati dan sempurna tentang realitas; termasuk pemaknaan 
esoteris al-Qur`ân. Ia mengutip sabda Nabi saw.  
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“Sesungguhnya Allah mempunyai tujuh puluh (dalam riwayat lain, 
tujuh ratus. Bahkan tujuh puluh ribu) hijab (tabir penutup) dari cahaya 
dan kegelapan. Seandainya Ia menyibakkannya, niscaya cahaya-cahaya 
wajah-Nya akan membakar siapa saja yang memandangnya.” 
 
Hijab-hijab tersebut merupakan rintangan, tidak saja bagi orang 
awam, tetapi juga bagi orang-orang yang sedang berusaha (sâlik) 
mendekat kepada Allah swt.
151
 Hijab-hijab tersebut menjadi sebagian 
penyebab adanya perbedaan tingkat pemahaman manusia tentang 
hakikat makna-makna al-Qur`ân. Al-Ghazâlî berkata:  
“Manusia berbeda berkaitan dengan kelimpahan dan 
keterbatasan pengetahuan, dan berkaitan dengan kemuliaan atau 
kehinaan. Mereka juga berbeda dalam metode pencapaiannya, karena 
pengetahuan terjadi bagi sebagian hati melalui ilham ilahi dengan 
inisiatif (ilahi) (mubâda`ah) dan penyingkapan (mukâsyafah), 
sedangkan bagi yang lain ia terjadi melalui pembelajaran (ta’allum) dan 
pengkajian (iktisâb). Lebih-lebih, pencapaiannya dapat cepat atau 
lambat. Pada tahapan (maqâm), tingkatan-tingkatan (manâzil) pemikir, 
filosof, nabi dan wali dibedakan, karena derajat pendakian (darâjah al-
taraqqî) pada maqâm ini tidak dibatasi, karena ketakterbatasan 
pengetahuan Tuhan. Tingkatan tertinggi (rutab) adalah tingkatan nabi, 
yang kepadanya semua atau sebagian besar kebenaran disingkap bukan 
melalui kajian atau usaha, melainkan melalui pewahyuan ilahi (kasyf 
Ilâhî) dalam waktu yang paling cepat.
152
 
 
Semakin dekat seseorang kepada Tuhan dan semakin tinggi 
tingkat ma’rifahnya kepada-Nya,153 semakin dalam pula pemahamannya 
terhadap makna-makna kalam-Nya.  
Al-Ghazâlî mencontohkan pemahaman kalangan sufi (arbâb al-
qulûb) terhadap bacaan do’a Nabi saw. ketika sujudnya, yang artinya, 
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“Aku berlindung kepada keredhaan-Mu dari kemurkaan-Mu, dan pada 
ampunan-Mu dari siksa-Mu, dan aku berlindung kepada-Mu dari-Mu, 
tidak mampu aku menghitung pujian untukMu, Engkau sebagaimana 
diri-Mu sendiri memuji-Mu.”  Ini, kata al-Ghazâlî, terkait dengan 
perintah dalam al-Qur`ân, “Bersujudlah dan mendekatlah !” Seseorang 
hamba menemukan kedekatan (kepada Tuhan) ketika sujud, kemudian 
ketika dia memahami sifat-sifat-Nya, maka dia akan berlindung kepada 
satu sifat dari sifat lainnya. (sesungguhnya redha dan marah, keduanya 
merupakan sifat Tuhan). Karena kedekatannya bertambah; meningkat 
kepada zat, maka dia (si hamba) berlindung langsung kepada zat. 
Kemudian, karena semakin bertambah kedekatannya, dia merasa malu 
meminta perlindungan, sehingga dia beralih kepada pujian, dengan 
menyatakan, “tidak mampu aku menghitung pujian atas diri-Mu”, 
selanjutnya, karena mengetahui bahwa hal tersebut masih kurang, 
maka akhirnya, dia berkata, “Engkau, sebagaimana diri-Mu sendiri 
memuji-Mu.”154 
 
Do’a Rasulullah saw. tersebut, melukiskan adanya pergeseran 
(maqâm seseorang) dari perbuatan (ma’rifah af’âl), ke sifat (ma’rifah 
sifat), kemudian ke zat (ma’rifah zat), yang berujung pada pengakuan 
seorang hamba akan ketidakmampuannya. Perubahan dari satu 
ungkapan kepada ungkapan yang lain dipengaruhi oleh pemahaman 
yang senantiasa beranjak dari satu derajat (maqâm) menuju derajat yang 
lebih tinggi, sampai akhirnya pada suatu pengakuan akan 
ketidakberdayaan; inilah gambaran tentang puncak ma’rifah.   
b. Rekomendasi al-Ghazâlî bagi Para Mu`awwil Pemaknaan Esoteris 
Karena kebanyakan orang-orang beriman masih terhijab dalam 
memahami makna batin al-Qur`ân dan tidak akan mampu memahami 
makna semacam itu sekalipun makna itu disingkap kepada mereka, 
maka sebagaimana juga berlaku bagi ta`wîl-an terhadap ayat-ayat 
mutasyâbihât yang sudah disinggung sebelumnya, alGhazâlî 
menegaskan peringatannya agar tidak menyampaikan ta`wîl-an makna 
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esoteris al-Qur`ân kepada orang awam.
155
 Dalam bab kelima, Kitâb al-
‘Ilm, alGhazâlî menyebutkan salah-satu dari sepuluh kewajiban seorang 
guru (al-mu’allim) adalah: 
“Hendaknya memberi murid-murid yang kurang mampu hanya hal-hal 
yang jelas dan cocok bagi mereka, dan hendaknya tidak mengatakan 
kepada mereka bahwa ada sesuatu yang lebih kompleks (untuk 
dimengerti, padahal dia untuk saat ini) masih jauh darinya.” “Tidak 
sepantasnya orang-orang awam dilibatkan dalam diskusi tentang 
hakikat ilmu-ilmu yang kompleks, tetapi justru perlu dibatasi pada 
pembelajaran tentang peribadatan dan tentang pentingnya amanah 
dalam pekerjaan-pekerjaannya. Hati mereka hendaknya dipenuhi 
dengan kerinduan kepada sorga dan ketakutan kepada api neraka 
sebagaimana diungkapkan dalam al-Qur`ân. Mereka hendaknya tidak 
dihadapkan pada keraguan, karena kalau keraguan semacam itu 
berakar dalam hati mereka, maka mereka sulit mencari jalan ke luar 
untuk mengatasinya. Mereka selanjutnya akan sengsara dan binasa. 
Pendeknya, pintu diskusi hendaknya tidak dibuka kepada orang awam, 
karena itu menjauhkan mereka dari mengerjakan urusan (pekerjaan) 
mereka, yang padanya kehidupan ditegakkan dan kelangsungan hidup 
kalangan elit (al-khawwâsh) bergantung.”156 
 
Dengan rekomendasi tersebut, tampak sekali bahwa al-Ghazâlî, 
tidaklah memandang rendah kedudukan sebagian kalangan manusia 
dibanding sebagian yang lain. Tetapi, dia ingin menempatkan masing-
masingnya sesuai dengan tugas dan kemampuan yang mereka miliki. 
F. Relevansi Metode Ta`wîl al-Ghazâlî di Era Kontemporer   
Seperti yang telah disebutkan pada bab sebelumnya, bahwa periode 
lahir dan berkembangnya al-Ghazâlî menjadi seorang tokoh pemikir terkemuka 
dalam sejarah Islam merupakan suatu periode yang penuh dengan pelbagai 
konflik
157
Bagaimana wujud peran penting al-Ghazâlî dalam meredakan 
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sebagian konflik tersebut, di antaranya dapat dilihat dalam konsep dan 
metodologi ta`wîl yang dia tawarkan, yakni: 
Pertama, al-Ghazâlî memperkenalkan suatu bentuk pen-ta`wîl-an secara 
terstruktur sesuai dengan lima stratifikasi wujud (yang terdiri dari: wujud 
dzâtî,hissî,khayâlî, ‘aqlî, dan syabahî). Menurutnya, siapa saja yang mengakui 
eksistensi apa yang diberitakan al-Qur`ân atau disampaikan oleh Rasulullah 
saw., dengan salah-satu segi wujud yang lima tersebut, maka bukanlah ia 
termasuk seorang yang mendustakan wahyu atau apa yang disampaikan Rasul 
sama sekali. Dengan kata lain, seseorang tidak dapat divonis sebagai kafir, 
selama ta`wîl yang ia berikan tidak ke luar dari lima stratifikasi wujud tersebut 
dan mempunyai dalil (burhân) yang kuat yang mencegahnya untuk memaknai 
teks pada wujud sebelumnya.
158
 Dengan ketetapannya ini, al-Ghazâlî, 
sebenarnya telah meletakkan pondasi bagi konstruksi sikap toleransi di tengah 
pluralitas pemikiran dari pelbagai aliran yang berbeda di kalangan umat Islam, 
baik pada masanya maupun yang hidup di zaman sekarang. 
Kedua, al-Ghazâlî telah memberikan acuan berupa ketentuan dan 
syaratsyarat yang ketat bagi sebuah aktivitas pen-ta`wîl-an yang dapat 
dibenarkan. Berdasarkan acuan tersebut, kaum muslimin, di samping dapat 
membedakan antara sebuah aktivitas pen-ta`wîl-an yang benar dan sebuah 
aktivitas ‘pembajakan’, yang dengan menggunakan perangkat metodologi 
ta`wîl menjadikan ayat-ayat al-Qur`ân sebagai alat untuk meligitimasi paham 
dan kepentingan tertentu, juga dapat terus berinteraksi secara kreatif dengan 
ayat-ayat al-Qur`ân. 
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Ketiga, metode ta`wîl yang ditawarkan al-Ghazâlî, memberikan ruang 
yang tidak terbatas bagi kalangan elit (kaum khawwâsh) untuk terus menggali 
makna terdalam dari al-Qur`ân. Karena al-Qur`ân merupakan kalâmullah, maka 
hanya Allah yang paling mengetahui makna kalâm-Nya. Semakin dekat 
kedudukan seseorang di sisi Allah swt., semakin besar pula kemungkinan 
makna-makna kalam-Nya disingkapkan kepadanya. Oleh karenanya, ta`wîl 
menjadi sebuah aktivitas yang tidak pernah berakhir dan makna yang 
didapatkan pun tidak dapat dipandang sebagai makna final yang menutup 
kemungkinan makna lainnya, sehingga seorang mu`awwil tidak bisa mengklaim 
dirinya sebagai yang paling benar. Jika kesimpulan terakhir ini sudah terwujud, 
maka tidak akan ada saling menyalahkan, lebih-lebih lagi saling mengkafirkan 
di antara tokoh yang berbeda pemahaman. 
Keempat, dalam pandangan al-Ghazâlî, antara makna esoteris (bâhtin) 
alQur`ân dan makna eksoterisnya (zhâhir) tidaklah saling bertentangan. Makna 
esoteris dinilai sebagai puncak pencapaian dan kesempurnaan dari makna 
eksoteris. Penilaian ini sejalan dengan motif utama setiap karya al-Ghazâlî, 
seperti yang ditulis John L. Esposito, yaitu spiritualisasi pemikiran dan praktik 
keberagamaan; bahwa bentuk harus diberi ruh, dan hukum serta ritual harus 
diberi visi etis.
159
 Oleh karena itu, tidak mengherankan jika al-Ghazâlî dinilai 
oleh banyak kalangan sebagai tokoh yang berjasa besar dalam 
mengintegrasikan antara dimensi eksoteris ajaran Islam dengan dimensi 
esoterisnya. Al-Ghazâlî, kata Nurcholish Madjid, amat berjasa dalam 
menstabilkan pemahaman Ummat kepada agamanya.
160
 Pemahaman yang tepat 
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dan seimbang terhadap ajaran agama, tentunya senantiasa akan relevan dan 
diperlukan sepanjang zaman. 
Kritik tajam terhadap pemikiran al-Ghazâlî dikemukakan oleh Nasr 
Hâmid Abû Zaid. Menurutnya, konsepsi ta`wîl al-Ghazâlî lebih banyak 
dipengaruhi oleh teologi Asy’ariyyah dan ajaran sufistik. Titik tolak 
Asy’ariyyah yang mempengaruhi al-Ghazâlî adalah tentang hakikat kalâmullah 
yang menurut al-Asy’arî merupakan salah satu “sifat” Zat Tuhan, sedangkan 
titik tolak sufisme yang mempengaruhinya adalah tentang tujuan eksistensi 
manusia di muka bumi, yang hanya dalam rangka mewujudkan keberuntungan 
dan keselamatan di akhirat.
161
 Menyatukan al-Qur`ân dengan sifat-sifat 
ketuhanan (sifat kalâm) seperti yang dilakukan al-Ghazâlî, kata Abû Zaid, 
menyebabkan teks berubah menjadi lautan misteri dan ilmu pengetahuan, di 
mana akal manusia tidak dapat menangkapnya kecuali yang berada di 
permukaan. Akibatnya, nilai pengetahuan manusia dikerdilkan, kemampuan 
dan potensi manusia menemukan hukum alam direndahkan.
162
 Tujuan wahyu, 
dalam perspektif sufi, tidak lagi bagaimana membangun masyarakat dan realitas 
di mana teks berfungsi sebagai petunjuk dan penuntun dalam masyarakat dan 
realitas tersebut, tetapi tujuannya adalah bagaimana mencapai Yang Mutlak 
melalui usaha mengurai kode dan simbolsimbol teks. Manusia tidak lagi 
sebagai anggota masyarakat yang dinamis dan interaktif, tetapi telah menjadi 
makhluk yang menyendiri bersama Yang Mutlak, mungkin sebagai orang yang 
mencapai ma’rifah (‘ârif) yang telah menyatu, atau sebagai orang bodoh dan 
terhijab. Kehidupan manusia menjadi sebuah perjalanan untuk sampai kepada 
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Yang Mutlak, dan dunia menjadi jalan untuk perjalanan itu.
163
Pada bagian akhir 
kritiknya, Abû Zaid dengan keras mengatakan bahwa konsep-konsep (ta`wîl) 
al-Ghazâlî, seluruhnya – meskipun kemudian diterima secara luas – 
bertentangan dengan tujuan-tujuan dasar wahyu sekaligus syari’at.164 
Kesimpulan Abû Zaid, bahwa al-Ghazâlî mengadopsi pendekatan 
teologi Asy’ariyyah dan pendekatan sufistik memang dapat diterima.165 Tetapi 
akibat yang dilukiskan Abû Zaid dari kedua pendekatan tersebut, amatlah 
dibesar-besarkan. Abû Zaid melupakan sama sekali sumbangan pemikiran 
ta`wîl al-Ghazâlî bagi konstruksi sikap toleran antara pelbagai aliran di 
masanya.
166
  Kekeliruan Abû Zaid tampak jelas, ketika mendeskripsikan 
pandangan al-Ghazâlî bahwa kebersatuan sebagai puncak hubungan seorang 
‘ârif dengan Tuhan. Al-Ghazâlî tidak pernah berpendapat seperti itu. Dia, 
bahkan menolak kemungkinan tersebut, baik dalam bentuk ittihâd maupun 
hulûl.
167
 
Kritikan tajam Abû Zaid terhadap al-Ghazâlî, mungkin akan sirna 
dengan sendirinya, jika orang memperhatikan bagaimana pandangan al-Ghazâlî 
tentang pentingnya pembagian kerja, sesuai dengan kemampuan masing-
masing. Memahami makna terdalam dari al-Qur`ân memang merupakan tugas 
kaum khawwâsh; mereka yang ‘ârif billah. Sedangkan tugas orang awam 
adalah melakukan pekerjaan lainnya, seperti bidang perekonomian, 
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perindustrian, pertanian, kedokteran, dan sebagainya yang berhubungan dengan 
seluk-beluk kehidupan.
168
 Al-Ghazâlî tidak pernah mendorong semua orang 
untuk menjalani hidup asketis. Dia (al-Ghazâlî), kata alFaruqi, menegaskan 
kembali bahwa Islam memerintahkan amal perbuatan. Ia bermaksud menolak 
para sufi yang mengajarkan kerahiban dan penarikan diri dari masyarakat. Ia 
juga menolak bentuk asketisme, perendahan diri (mortifikasi), dan pandangan 
tentang ketidakwajiban menjalankan ibadah serta semua ketentuan hukum 
syari’at.169 
Adapun mengenai adanya anggapan bahwa al-Ghazâlî lah yang menjadi 
biang kemunduran umat Islam, kiranya menarik untuk menyimak pendapat 
Nurcholish Madjid tentang hal tersebut. Nurcholish mengungkapkan, bahwa 
solusi yang ditawarkan oleh al-Ghazâlî sedemikian hebatnya, sehingga 
memukau dunia intelektual Islam dan membuatnya seolah-olah terbius tak 
sadarkan diri. Philip K. Hitti, seperti dikutip Nurcholish, menyebutkan, 
sedemikian komplitnya solusi yang diberikan al-Ghazâlî atas problematika 
keagamaan Islam saat itu, sehingga yang terjadi sesungguhnya ialah bagaikan 
menciptakan sebuah ruang untuk Ummat yang walaupun sangat nyaman, tapi 
kemudian mempunyai efek pemenjaraan kreatifitas  intelektual Islam, yang 
konon sampai sekarang.
170
 Nurcholish Madjid tampaknya menolak pendapat 
tersebut. Menurutnya, masih merupakan tanda tanya besar, benarkah Ummat 
secara keseluruhan, dan sama-sekali, terkuasai oleh sistem pemahaman yang 
dibangun oleh orang dari Thus (al-Ghazâlî) di Persia itu? Nampaknya tidaklah 
demikian, tulis Nurcholish. Sebab, tidak berapa lama sepeninggal al-Ghazâlî, di 
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ujung barat dunia Islam, di kota Cordoba, Spanyol, muncul seorang yang 
dengan kemampuan intelektual luar biasa berusaha memecahkan sel 
Ghazaliisme. Dialah Ibn Rusyd (Abu al-Walîd ibn Muhammad ibn Ahmad ibn 
Rusyd (w. 595 H./1198 M.).
171
 
Kalaupun benar telah terjadi kemandegan kreatifitas intelektual Ummat 
Islam akibat terbuai oleh solusi jitu yang telah diberikan al-Ghazâlî, tentunya 
bukan alGhazâlî sebenarnya yang patut dipersalahkan. Melainkan Ummat Islam 
sendiri, mengapa tidak mengambil pelajaran tentang bagaimana metode al-
Ghazâlî dalam meracik pemikiran guna menyelesaikan problematika pada 
zamannya. 
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BAB V 
PENUTUP 
A. Kesimpulan  
Masalah utama yang menjadi fokus penelitian ini adalah bagaimana 
metode ta`wîl al-Ghazâlî dalam menafsirkan ayat mutasyâbihât dan pemaknaan 
esoteris al-Qur`ân. Penelitian tesis ini merupakan penelitian kepustakaan 
dengan mengkaji sumber data utama berupa kitab-kitab al-Ghazâlî yang 
memuat uraian tentang ta`wîl, di antaranya: Faishal al-Tafriqah baina al-Islâm 
wa al-Zandaqah, Ihyâ` ‘Ulûm al-Dîn, khususnya jilid 1 dan jilid 3, Iljâm al-
‘Awwâm ‘an ‘Ilm al-Kalâm, Al-Iqtishâd fî al-I’tiqâd, Jawâhir al-Qur`ân wa 
Duraruhu, Misykât al-Anwâr, Al-Mustashfâ min ‘Ilm al-Ushûl, khususnya jilid 
1, dan Qanûn al-Ta`wîl. Kajian dalam penelitian ini lebih bersifat deskriptif-
analitis. Di mana sebelum dideskripsikan, data-data yang berupa pandangan-
pandangan al-Ghazâlî menyangkut metode ta`wîl al-Qur`ân, dianalisis dengan 
menerapkan metode historis. Dalam arti ditelaah untuk dilihat keterkaitannya 
dengan faktor-faktor, baik secara internal dengan biografi, pendidikan, dan 
perkembangan intelektual dan spiritual al-Ghazâlî maupun secara eksternal 
dengan kondisi sosio-historis dan iklim intelektual serta religiusitas pada 
zamannya. Di samping itu, ketika mengelaborasi pendapat-pendapat al-Ghazâlî 
tentang metode ta`wîl al-Qur`ân, pada bagian-bagian tertentu, dikomparasikan 
pula dengan pandangan-pandangan dari tokoh-tokoh tertentu yang berbicara 
tentang hal yang sama. 
Abû Hâmid, Muhammad bin Muhammad al-Ghazâlî (450-505 H./1058-
1111 M.), sebagai seorang tokoh besar yang lahir di abad pertengahan, benar-
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benar telah merasakan betapa dahsyatnya konflik antar pelbagai aliran 
pemikiran pada zamannya. Metodologi ta`wîl yang dia tawarkan tidak terlepas 
dari upayanya untuk memberikan solusi bagi sebagian konflik tersebut. 
Formulasi metodologi ta`wîl-nya memungkinkan tumbuhnya sikap inklusif dan 
toleran di tengah pluralitas pemahaman. Oleh karenanya, dapat dipandang 
sebagai solusi yang tepat dan langsung mengarah kepada salah-satu pemicu 
terjadinya konflik pada zamannya.   
Menurut al-Ghazâlî, ta`wîl terhadap teks-teks wahyu merupakan suatu 
kebutuhan yang tak terhindarkan. Dalam pandangannya, tidak ada satu aliran 
pun yang terbebas dari penggunaannya. Selama kegiatan ini dilakukan sesuai 
dengan prosedur yang benar, tidak sepantasnya terjadi saling mengkafirkan 
antar masing-masing aliran yang berbeda.  
Bagi al-Ghazâlî, ta`wîl, yang diartikan sebagai pengalihan makna suatu 
lafaz, hanya boleh dilakukan jika ada dalil yang mendukung dan makna yang 
dipilih dalam pen-ta`wîl-an pun memang merupakan salah-satu kemungkinan 
makna yang dikandung oleh lafaz yang di-ta`wîl-kan. Berdasarkan ketentuan 
ini, dalam pandangan al-Ghazâlî, tidak sembarang orang dapat melakukan pen-
ta`wîl-an. Hanya mereka yang memenuhi kualifikasi tertentu saja yang 
memiliki otoritas melakukannya. Di antara kualifikasi itu adalah memiliki 
pengetahuan yang mendalam tentang bahasa Arab, prinsip-prinsip bahasa 
tersebut dan adat kebiasaan orang Arab dalam penggunaan ungkapan-ungkapan 
metaforis (majâz). Sejalan dengan kualifikasi ini, al-Ghazâlî membedakan dua 
kelompok orang menurut tingkat intelegensinya, yaitu orang awam dan orang 
‘âlim. Orang awam adalah mereka yang tidak memiliki kualifikasi yang telah 
disebutkan, sedangkan orang ‘âlim, adalah mereka yang memiliki kualifikasi 
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tersebut. Hanya orang ‘âlim yang otoritatif melakukan pen-ta`wîl-an terhadap 
teks-teks yang dinilai mutasyâbihât. Sedangkan orang awam, direkomendasikan 
oleh al-Ghazâlî dengan tujuh sikap, yakni: al-taqdîs (memahasucikan), al-
tashdîq (membenarkan dan mengimani), al-i’tirâf bi al-‘ajz (mengakui 
kelemahan diri), al-sukût ‘an al-su`âl (tidak mempertanyakannya), al-imsâk 
(menahan diri), al-kaff (menahan jiwa/pikiran dari memikirkannya), dan al-
taslîm li ahlih (menyerahkan kepada ahlinya).   
Selanjutnya, menurut al-Ghazâlî, metode pen-ta`wîl-an ayat-ayat 
mutasyâbihât dapat dilakukan secara terstruktur dalam kerangka lima 
stratifikasi wujud, yaitu: Pertama, wujud dzâtî (esensial), Kedua, wujud hissî 
(sensual), Ketiga, wujud khayâlî (khayal/imajinasi), Keempat, wujud ‘aqlî 
(rasional), dan Kelima, wujud syabahî (metaforis).  
Berdasarkan stratifikasi wujud tersebut, maka pen-ta`wîl-an, menurut al-
Ghazâlî, dapat dilakukan secara berjenjang. Maksudnya, pada tahap pertama, 
makna sebuah kata (ungkapan) mesti dipahami dalam wujudnya yang esensial 
(dzâtî). Hal ini sesuai dengan kaidah umum yang disepakati para ulama, yaitu 
bahwa teks wahyu baik al-Qur`ân maupun hadis Nabi saw. pada prinsipnya 
mesti dipahami dan diamalkan sesuai dengan makna lahiriyahnya, kecuali jika 
terdapat petunjuk lain yang mengharuskan pengalihan kepada makna lainnya. 
Jika terdapat dalil yang memustahilkan memaknai suatu lafaz dengan wujudnya 
yang esensial (dzâtî), maka boleh dilakukan pergeseran ta`wîl ke tingkat 
berikutnya, yaitu wujud inderawi (hissî). Demikian seterusnya pergeseran ke 
tingkat berikutnya, hanya boleh dilakukan jika terdapat dalil yang 
memustahilkan pen-ta`wîl-an dengan wujud sebelumnya.  
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Adapun untuk pen-ta`wîl-an pemaknaan esoteris al-Qur`ân, al-Ghazâlî 
juga menetapkan kriteria-kriteria khusus sebagai tolok ukur kebenarannya. Di 
antara kriteria yang dia sebutkan adalah: Pertama, pemaknaan esoteris tersebut 
tidak bertentangan dengan makna eksoterisnya. Karena pemaknaan esoteris 
bagi al-Ghazâlî, merupakan kesempurnaan yang dapat dicapai setelah 
melampaui makna eksoterisnya. Kedua, pemaknaan esoteris itu, tidak 
bertentangan dengan akal. Ketiga, pemaknaan esoteris tidak berakibat 
membatalkan ketentuan-ketentuan syariat Islam.   
Berkaitan dengan ta`wîl terhadap pemaknaan esoteris tersebut, al-
Ghazâlî juga mengklasifikasikan manusia menjadi dua kelompok, yaitu: 
kalangan awam dan kalangan ‘ârif. Klasifikasi ini didasarkan pada perbedaan 
antara keduanya dalam kemampuan memperoleh ma’rifah langsung dari Allah 
swt. Berdasarkan kategori ini, maka cakupan orang-orang awam menjadi 
meluas; termasuk dalam kategori awam adalah para ahli sastra, ahli bahasa, ahli 
hadis, ahli tafsir (zhâhir), ahli fiqh, ahli kalâm, bahkan semua orang ‘âlim, 
kecuali mereka yang dinyatakan oleh al-Ghazâlî, sebagai orang-orang yang 
mengkhususkan diri dalam mengarungi samudera ma’rifah dan menghabiskan 
usia mereka hanya untuk itu. Dengan demikian, jelas bahwa yang dimaksud 
orang ‘ârif oleh al-Ghazâlî adalah para sufi.   
Pemaknaan esoteris al-Qur`ân maupun hadis-hadis Nabi saw. menurut 
al-Ghazâlî, tidaklah dicapai melalui nalar. Tetapi diperoleh melalui ‘ilm al-
mukâsyafah (ilmu penyingkapan). Sejenis pengetahuan yang diperoleh melalui 
pewahyuan atau pengilhaman langsung ke dalam hati. Karenanya, ilmu ini 
berbeda dengan ilmu pengetahuan yang diperoleh melalui indera dan nalar. 
Ilmu ini, tegas al-Ghazâlî, hanya mungkin didapat oleh orang-orang yang telah 
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menyucikan hatinya dari segala kotoran debu duniawi, memolesnya dengan 
riyâdlah (latihan ruhani) yang sempurna, meneranginya dengan dzikir yang 
tulus kepada Allah, melatihnya dengan cara berpikir yang tepat dan 
menghiasinya dengan keteguhan menetapi ketentuan-ketentuan Syara’. 
Ringkasnya, menurut al-Ghazâlî, ‘ilm al-mukâsyafah itu hanya dicapai oleh 
orang-orang yang menapaki jalan tasawuf; jalannya para sufi yang ‘ârif billâh.. 
Pemaknaan esoteris yang tersingkap bagi para sufi itu, menurut al-
Ghazâlî, tidaklah sama. Ia juga bertingkat sesuai dengan tingkatan ma’rifatullah 
yang dicapainya atau dengan kata lain, sesuai dengan tingkatan maqâm 
kedekatan seorang sufi di sisi Allah dan sesuai dengan banyaknya lapisan hijâb 
yang telah tersingkap baginya. Semakin tinggi tingkat ma’rifatullah yang 
dicapai seorang sufi atau semakin dekat kedudukannya di sisi Allah dan 
semakin banyak lapisan hijâb yang telah tersingkap baginya, semakin dalam 
pula kemungkinan pemaknaan esoteris yang dapat dicapainya. Oleh karena itu, 
ia tidak pernah bersifat final sehingga tidak seorang sufi pun dapat mengklaim 
bahwa makna yang dicapainya adalah pemahaman yang paling benar.  
Formulasi metodologi ta`wîl yang ditawarkan al-Ghazâlî, tampaknya 
dapat dianggap sebagai sebuah metode singkritik-kreatif dari pelbagai 
kecenderungan motodologis yang berkembang pada zamannya. Yakni, 
kecenderungan kaum salaf yang umumnya hanya melihat sesuatu pada 
wujudnya yang bersifat dzâtî (esensial), kecenderungan para teolog dan filosof 
yang umumnya memandang sesuatu pada wujudnya yang bersifat ‘aqlî 
(rasional) dan syabahî (metaforis), dan kecenderungan kaum sufi dan kalangan 
bâthiniyyah yang lebih mengedepankan pemaknaan esoteris daripada 
pemaknaan eksoteris. Metode ta`wîl al-Ghazâlî tidak dapat dinilai persis sama 
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dengan metode ta`wîl Asy’ariyyah, karena al-Ghazâlî juga memberikan ruang 
yang besar bagi metode ta`wîl yang biasa berlaku di kalangan filosof. Lebih 
lanjut, apa yang dapat dicapai dari metode ta`wîl filosof, bagi al-Ghazâlî, 
bukanlah merupakan puncak dari apa yang bisa digali dari makna-makna al-
Qur`ân, karena al-Ghazâlî meyakini adanya makna-makna batin yang tidak 
dapat terungkap melalui nalar, tetapi melalui ‘ilm al-mukâsyafah (ilmu 
penyingkapan) yang diperoleh oleh mereka yang menapaki lorong tasawuf. 
Namun demikian, pemaknaan esoteris al-Qur`ân yang tersingkap bagi kaum 
sufi, menurut al-Ghazâlî, juga tidak mungkin berupa sesuatu yang bertentangan 
dengan akal (rasio) dan membatalkan ketentuan-ketentuan zhahir syari’at.   
Berdasarkan metode yang diajukan al-Ghazâlî, diperoleh kesimpulan 
bahwa konsep metode ta’wil al-Qur`ân yang dikembangkang al-Ghazali dalam 
memahami ayat mutasyâbihât maupun untuk menyingkap pemaknaan esoteris, 
memungkinkan lahirnya sikap yang menghargai adanya pluralitas pemahaman. 
Selanjutnya, dengan metode ta`wîl yang ditawarkan al-Ghazâlî, maka kegiatan 
eksplorasi makna-makna yang terkandung dalam kitab suci al-Qur`ân menjadi 
suatu aktivitas yang tidak pernah akan berakhir.  
B. Saran-saran  
Fokus penelitian ini hanyalah sebagian dari konsepsi al-Ghazâlî tentang 
ta`wîl al-Qur`ân, yakni: tentang metode ta`wîl-nya untuk ayat mutasyâbihât dan 
metode ta`wîl-nya untuk menyingkap pemaknaan esoteris al-Qur`ân. Oleh 
karenanya, untuk lebih meyakinkan relevansi metode ta`wîl yang ditawarkan 
al-Ghazâlî di era kontemporer, menurut hemat penulis, perlu dilakukan 
penelitian lanjutan tentang metode ta`wîl al-Ghazâlî untuk ayat-ayat hukum. 
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Penelitian mengenai hal ini, sepanjang pengetahuan penulis, belum pernah 
dilakukan. Mungkin saja karena perbedaan penafsiran menyangkut ayat-ayat 
hukum, selama ini dinilai sebagai sesuatu yang biasa dan tidak lebih berbahaya 
dibandingkan dengan perbedaan penafsiran menyangkut persoalan akidah. 
Padahal penelitian tentang hal ini tetap penting dilakukan, mengingat sebagian 
besar problematika yang dihadapi umat Islam di era kontemporer, justeru 
berkaitan dengan persoalan hukum, bukan persoalan yang berkaitan langsung 
dengan akidah. Allâhu A’lamu bi al-Shawâb. 
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